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"Es schreibt sich nicht von alleine!" Der trockene Kommentar einer amerika-
nischen Afrika-Historikerin zu den Schwierigkeiten bei der Verarbeitung des 
Forschungsmaterials ist mir noch im Ohr. Auch mir ist nicht erspart geblieben, 
der Unzulänglichkeit, Ungenauigkeit und Unvollständigkeit meiner ethnologi-
schen Forschung beim Schreiben noch einmal gewahr zu werden. Für die 
Schwächen des daraus resultierenden Textes bin ich allein verantwortlich. 
Danken möchte ich folgenden Personen und Institutionen: 
- den Frauen und Mädchen meiner Nachbarschaft in Kano für ihre 
Gastfreundschaft, ihre Toleranz und ihr Vertrauen 
- Zainab Sa'id Kabir und Samrnani Sani für entscheidende Anstöße und 
praktische Hilfe 
- Zainab Gwadabe für kompetente Beratung und Freundschaft 
- Mariam Mansur Y ola für Sprachunterricht 
- dem Department of Sociology und dem Centre for the Study of Nigerian 
Languages an oer Bayero University Kano sowie dem Kano State History and 
Culture Bureau für formale und inhaltliche Unterstützung 
- dem Deutschen Akademischen Austauschdienst und dem Evangelischen 
Studienwerk Villigst für Stipendien 
- Georg Elwert und Werner Schiffauer, meinen Gutachtern 
-Adam Jones, meinem Mentor 
- Alan Frishman, Murray Last, Louise Lennihan, Enid Schildkrout und 
Priscilla Starrau für ermutigende Gespräche und wichtige Informationen 
- der "Kano Mafia", besonders Alaine Hutson und Peter Rogers sowie 
Conerly Casey, Rudi Gaudio, Mattbias Krings, Brian Larkin, Esther 
Morgenthal, Jonathan Reynolds 
- Aminu Shariff Baffa und Constanze Schmaling für das Haus 
- Gabi Waibel für Gespräche und Gastfreundschaft in Zinder, Niger 
- Editha Platte, Thornas Resch und Maria Saur und für Korrekturlesen und 
konstruktive Kritik 
- Anke Bossaller für ein Symposium und viele Gespräche 
- Regina Commerell für die Erlaubnis, aus ihrer Magisterarbeit zu zitieren 
- meiner Mutter Annelore W erthmann, deren Besuch in Kano ein paar ganz 
neue Perspektiven eröffnete 
-und meinem Mann Holger Kirseht für seine zuverlässige Unterstützung und 
seine Geduld. 
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Ein besonderer Dank geht an Mariama und Patrick Taylor in Kano, bei denen 
ich immer willkommen war, und anUschiund Dick Greinert-Byer für ruhige 
Arbeitszeiten in ihrem Haus im Taunus. 
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Prolog 
Ein Jahr nach Beendigung meiner Feldforschung flog ich wieder von Frank-
furt nach Kano. Es war ein wenig so, wie in einen Traum oder in die V ergan-
genheit zurückzukehren. Ein Jahr lang hatte ich versucht, meine Forschung, 
meine Eindrücke, meine Gespräche in Kano in einen Text zu verwandeln. Der 
Prozeß des Schreibens hatte viele Einzelheiten in eine andere Perspektive ge-
bracht, hatte manche Szenen zu Großaufnahmen gemacht, manche in die Ferne 
gerückt. Beim letzten Abschied hatten die Frauen gesagt: "Gott gebe, daß wir 
noch leben, wenn du wiederkommst." Im Laufe des Jahres erreichten mich 
zwei Kassetten, die einige Frauen für mich besprochen hatten, und auf denen 
sie meiner Familie und mir Grüße und Segenswünsche übermittelten. Ich hörte 
von einigen neugeborenen Kindern, aber auch von Krankheiten und Sorgen. 
Während dieses Jahres hatten sich die wirtschaftlichen und politischen 
Schwierigkeiten in Nigeria zugespitzt. Ich hatte Angst davor, einige Frauen 
oder Kinder womöglich wirklich nicht mehr lebend zu treffen, so wie ich es in 
gelegentlichen Alpträumen gesehen hatte. 
Die Nachricht von meiner Rückkehr in die Nachbarschaft verbreitete sich 
schnell. Ein paar Kinder hatten uns kommen sehen und sofort ihre Mütter be-
nachrichtigt. Die Frauen freuten sich, mich wiederzusehen; ich war erleichtert, 
alle lebend anzutreffen. Vor allem aber hatte ich mich auf das Wiedersehen 
mit Hajiya Habiba gefreut. Sie war es gewesen, die mich von Anfang an "mit 
beiden Händen empfangen" hatte. Sie war schon bald zu meiner wichtigsten 
Informantin und Freundin geworden. Ihr hatte ich den Kassettenrecorder zu-
rückgelassen, auf den sie und die anderen Frauen ihre Botschaften sprachen. 
An sie hatte ich Briefe aus Deutschland geschickt und sie gebeten, meine Grü-
ße auszurichten und Fotos weiterzugeben. Am Tag meiner Ankunft aber war 
sie nicht da. Ihre Freundin Sakina sagte zu mir: "Geh' nicht in ihr Haus." 
"Warum nicht?" "Du wirst sie bei mir treffen." Ich hatte gelernt, ausweichen-
de Antworten hinzunehmen und fragte nicht weiter. 
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Am nächsten Tag ließ Sakina mich rufen. In ihrem Zimmer saß Hajiya Habiba. 
Sie sprang auf und wir umarmten uns. Ich bewunderte ihren jüngsten Sohn 
Aliyu, der kurz nach meiner Abreise im letzten Jahr geboren worden war. Wir 
tauschten lange Begrüßungen aus und hielten uns an den Händen. Dann fragte 
ich, warum ich nicht zu ihr nach Hause kommen sollte. "Mein Mann will 
nicht, daß du kommst." "Was ist denn passiert?" "Weißt du, er denkt, daß wir 
uns zu nah sind. Er hat Angst, daß du mich zu sehr an dich ziehst. Er denkt, du 
willst mich nach Deutschland mitnehmen." "Aber das ist nicht wahr!" "Natür-
lich ist das nicht wahr! Aber er will nicht, daß du in sein Haus kommst." Saki-
na warf ein: "Leute haben ihn aufgehetzt." "Welche Leute?" "Einfach Leute. 
Klatsch!" Ich war irritiert und bestürzt. Hajiya Habibas Mann hatte zwar nie 
zu den Männern gehört, mit denen ich auf der Gasse ein Schwätzchen halten 
konnte, aber er war auch nicht offen feindselig gewesen. Er hatte mich einfach 
ignoriert und nie ein Wort mit mir gewechselt. Die Befürchtung, ich könne 
seine Frau nach Deutschland mitnehmen, erschien mir abwegig. 
Am nächsten Tag wollte ich die Frauen wieder besuchen, um Mitbringsel zu 
verteilen. Nachdem ich die ersten beiden Häuser besucht hatte, beschloß ich, 
Hajiya Habibas Warnung zu ignorieren und auch das dritte Haus- das Haus 
ihres Mannes - zu betreten. Auf der gegenüberliegenden Seite der Gasse saßen 
vier Männer auf einer Bank, und ich grüßte kurz hinüber, sah aber nicht so 
genau hin. Gerade als ich in Hajiya Habibas Haus hineingehen wollte, wurde 
ich von den Männern gerufen. Ich ging hinüber und stellte fest, daß einer von 
ihnen Hajiya Habibas Mann war. Außerdem saßen dort drei andere Nachbarn. 
Einer von ihnen war der Mann, der im vergangeneo Jahr seine Frau Sa'adatu 
geschieden hatte, nachdem sie seinem Vorgesetzten berichtet hatte, daß er sie 
ständig schlug. Ich begrüßte Hajiya Habibas Mann, und er grüßte kur-
zangebunden zurück. Ohne mich direkt anzusehen oder aufzustehen fing er an, 
mit offenbar mühsam unterdrückter Wut - teils in Englisch, teils in Hausa -
auf mich einzusprechen. "Was willst du in meinem Haus?" "Ich bin aus 
Deutschland zurückgekommen und habe für alle Frauen in der Nachbarschaft 
Geschenke mitgebracht, die ich verteilen möchte." "Du wirst mein Haus nicht 
betreten. Dies ist mein Haus. Ich gebe dir keine Erlaubnis, einzutreten. Du 
wirst meine Frau nicht sehen." "Warum?" "Du weißt nicht warum?" "Nein, 
sag' es mir bitte." "Ich will nicht, daß du mein Haus noch einmal betrittst. Ich 
will nicht, daß meine Frau etwas mit dir zu tun hat." "Was habe ich denn ge-
tan?" "Ich werde nicht erlauben, daß du meine Frau noch einmal triffst. Sie ist 
unter meiner Kontrolle, verstehst du? Sie ist unter meiner Kontrolle." "Ich 
möchte wissen, warum ich sie nicht mehr sehen darf. Was habe ich denn ge-
tan? Ich bin hierher gekommen, um euer Leben und eure Kultur kennenzuler-
nen. Ich hatte noch nie mitjemandem hier Streit. Was ist denn passiert?" 
Mein Beharren darauf, den Grund für das Verbot zu erfahren, machte ihn im-
mer wütender. Die anderen Männer, die bisher demonstrativ in eine andere 
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Richtung geblickt hatten, griffen nun ein. Sie sagten: "Laß' ihn einfach in Ru-
he. Er will nicht, daß du in sein Haus gehst und seine Frau siehst." "Aber sie 
ist meine Freundin." "Du kannst in alle anderen Häuser hier gehen. Du kannst 
in mein Haus kommen und in sein Haus, es ist nur er [Hajiya Habibas Mann], 
der nicht will, daß du in sein Haus gehst." "Ja, aber warum? Wenn ich irgend-
etwas falsch gemacht habe, wie soll ich es denn wieder gut machen, wenn ich 
es nicht weiß?" Hajiya Habibas Mann rief: "Du willst wissen, was du gemacht 
hast? Du willst wissen, was du gemacht hast? Ich sage dir eins: wenn es noch 
mal passiert, bin ich der erste, der es dir sagt!" Der Mann, der Sa'adatu ge-
schieden hatte, mischte sich ein und sagte zu mir: "Erinnerst du dich an meine 
Frau, Sa'adatu? Wegen dir habe ich sie geschieden!" Die beiden anderen Män-
ner versuchten mich weiter zu beschwichtigen, aber ich war mittlerweile so 
wütend, gekränkt und hilflos, daß ich anfing zu weinen, rührte mich aber nicht 
von der Stelle. Noch einmal wollte ich von Hajiya Habibas Mann, dem die 
Situation zusehends peinlicher wurde, wissen, was er gegen mich vorbrächte. 
Er warnte mich: "Wenn ich dich in meinem Haus sehe, oder wenn ich sehe, 
daß du zu meiner Frau irgendeinen Kontakt hast, oder zu meinen Kindern, 
dann bringe ich dich vor Gericht! Und selbst wenn ihr euch zufällig auf der 
Straße trefft, dürft ihr euch nicht grüßen. Und wenn ich meine Kinder oder 
irgend jemanden dabei erwische, wie sie Botschaften von ihr zu dir bringen, 
oder von dir zu ihr, bringe ich dich vor Gericht!" 
Ein Kind lief heran und richtete ihm etwas aus, woraufhin er sich erhob und 
wegging. Auch Sa'adatus Ex-Mann stand auf und ging in sein Haus. Ich stand, 
immer noch weinend, mit den beiden anderen Männern da. Einer sagte: "Laß' 
ihn einfach in Ruhe. Das ist nur sein Charakter. Es gibt nichts zu weinen!" Der 
andere sagte: "Weißt du, diese Leute hier sind alle Analphabeten. Sie wissen 
nicht, wie man mit anderen Menschen umgeht." Schließlich ging ich nachhau-
se und wartete eine Weile, bis ich glaubte, meine Fassung wieder zu haben. 
Dann ging ich zu Zainab, Hajiya Habibas direkte Nachbarin. Ich grüßte sie, 
gab ihr das Mitbringsel und die Fotos, und sie legte mir ihr neues Baby in die 
Arme. Sie fragte mich, ob ich schon bei Hajiya Habiba war. Ich erzählte, daß 
Hajiya Habibas Mann mir das Haus verboten hatte und fing wieder an zu wei-
nen. Zainab war bestürzt. Ich war kaum in der Lage zu erzählen, was er gesagt 
hatte. Sie gab mir ein Tuch und sagte: "Hör auf zu weinen. Wisch dir die Trä-
nen ab! Das macht doch nichts. Beachte ihn einfach nicht. Dann gehst du eben 
nicht mehr zu ihr. Hast du nicht genug Freundinnen hier? Wir lieben dich doch 
alle. Reg' dich nicht auf. Sei geduldig, sei geduldig!" Ich beschloß, endgültig 
nach Hause zu gehen. Zainab brachte mich zur Tür und wiederholte noch eini-
ge Male: "Sei geduldig". 
Was war passiert? Hajiya Habibas Mann war offensichtlich wirklich aufge-
bracht. Und was ihn noch mehr in Rage brachte, war meine Weigerung, sein 
Verbot wie eine gute Hausa-Frau einfach hinzunehmen und wegzugehen, son-
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dern daß ich darauf bestanden hatte, den Grund zu erfahren. Ich erinnerte 
mich, daß Hajiya Habiba mir auf der letzten Kassette erzählt hatte, ihr Mann 
wolle eine zweite Frau heiraten. Niemand hatte jetzt eine zweite Frau erwähnt. 
Mir fielen Andeutungen über Ehestreitigkeiten ein, die sie im letzten Jahr ge-
macht hatte. Sakina hatte von bösartigem Klatsch gesprochen, ohne genauer zu 
werden. Sie hatte von "Leuten" gesprochen. Sa'adatus Ex-Mann hatte behaup-
tet, er habe seine Frau wegen mir geschieden. Was für eine Beziehung bestand 
zwischen Hajiya Habibas Mann und Sa'adatus Ex-Mann? Befürchtete Hajiya 
Habibas Mann, ich könnte seine Ehe zerstören, wie ich es angeblich mit 
Sa' adatus Ehe getan hatte? 
Bei einem heimlichen Treffen mit Hajiya Habiba in Sakinas Haus klang ihre 
Erklärung etwas anders als beim ersten Mal: "Weißt du, ich habe dir Kassetten 
geschickt, auf die ich dir Nachrichten gesprochen habe. Auf den Kassetten 
waren meine Nachrichten, aber auch die von anderen Frauen, war es nicht 
so?" "So war es." "Siehst du, mein Mann denkt, ich hätte auf diesen Kassetten 
über unsere Ehe und über unsere Probleme gesprochen." "Aber das stimmt 
nicht!" "Natürlich stimmt es nicht. Aber er denkt, ich hätte dir von unseren 
Problemen erzählt. Deswegen will er nicht, daß du ins Haus kommst. Das bist 
nicht nur du: er will auch nicht, daß andere Leute kommen. Sogar meine Ver-
wandten hindert er am Eintreten." "Ach was!" "Doch! Das tut er. Bei Gott, das 
ist nicht angenehm." Sakina sagte: "Dieser Mensch, Sa' adatus Mann, hat ihn 
aufgewiegelt. Er sagt, er hat Sa'adatu wegen dir geschieden. Er lügt!" Wir 
waren alle bedrückt. Hajiya Habiba verabredete schließlich mit mir, daß wir 
uns ab und zu heimlich bei Sakina treffen würden, und daß sie auch versuchen 
würde, zu mir zu kommen. Wenn ich eine Botschaft hätte, sollte ich Sakina 
oder einer anderen Freundin einen Brief geben, sie würde dann die Kinder mit 
einer Antwort schicken. Ich bat sie, die Kinder nicht mit hineinzuziehen, aber 
sie hatte dagegen keine Bedenken. 
Die Situation hatte sich inzwischen schon etwas entspannt, da es inzwischen 
eine Vermittlung gegeben hatte. An dem Tag des Streits hatte ich überlegt, wie 
ich auf die Situation reagieren sollte, und war auf die Idee gekommen, Yalwas 
Mann darum zu bitten, bei Hajiya Habibas Mann ein gutes Wort für mich 
einzulegen. So, hatte ich gelernt, verläuft die angemessene Art der Vermittlung 
in Konflikten: man bittet einen älteren Verwandten oder eine andere Person 
mit entsprechendem Status um Fürsprache. Yalwa war Hajiya Habibas direkte 
Nachbarin und Vertraute. Ihr Mann war älter und ranghöher als Hajiya Habi-
bas Mann. Das Paar lebte schon lange in der Nachbarschaft. Als ich aber am 
nächsten Tag zu Y alwa ging und sie fragte, ob ihr Mann bereit wäre, für mich 
zu vermitteln, erzählte sie mir, daß er schon von sich aus die Initiative ergrif-
fen hatte. Nachdem ich Zainab verlassen hatte, hatte diese sofort Hajiya Habi-
ba verständigt und diese wiederum Yalwa. Yalwa erzählte es ihrem Mann. 
Daraufhin hatten die beiden Männer ein kurzes Gespräch, in dem Yalwas 
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Mann Hajiya Habibas Mann ennahnte: jeder in der Nachbarschaft wüßte doch, 
daß ich nicht hergekommen sei, um Ärger zu machen. Im Gegenteil: ich sei 
eine Freundin der Frauen geworden, und alle, auch Hajiya Habibas Mann, 
hätten von mir profitiert, denn schließlich hätte ich auch seine Kinder be-
schenkt. 
Kurze Zeit später erhielt ich Besuch von Hajiya Habibas Mutter, die ich nur im 
Vorjahr einmal bei einem Besuch im Haus ihres ältesten Sohnes, wo sie lebte, 
kennengelernt hatte. Eine mittlerweile dürr gewordene, zahnlose Frau, die im-
mer noch etwas von der Energie ausstrahlte, die sie früher zu einer erfolgrei-
chen Geschäftsfrau in Lagos gemacht hatte. Sie saß bei mir im Zimmer und 
fing ohne Umschweife an, auf Hajiya Habibas Mann zu schimpfen: er habe 
keine Güte, er habe keinen Verstand. Hajiya Habiba solle sich von ihm schei-
den lassen. Ich solle mich nicht um ihn kümmern, "reg' dich nicht auf, sei ge-
duldig, sei geduldig". Ein paar Tage danach kam auch Hajiya Habibas jüngerer 
Bruder vorbei und unterrichtete mich darüber, daß seine Familie das Beneh-
men von Hajiya Habibas Mann als Affront auffasse und sich für ihn entschul-
digen wolle. Ich wiederum erzählte allen anderen Frauen in der Nachbarschaft 
von unserem Streit, und alle waren bestürzt und bekümmert. So wie sie das 
Verhalten von Hajiya Habibas Mann mißbilligten, so verurteilten sie auch 
Sa' adatus Ex-Mann, weil er sich zwischen die Ehepartner gestellt hatte. 
Im Verlauf der drei Wochen meines Aufenthaltes in Kano sah ich Hajiya Ha-
biba nur selten. Zweimal kam sie zu mir ins Haus gehuscht, und ein paar Mal 
sprach ich, wenn die Luft rein war, von Yalwas Hof aus über die Mauer mit 
ihr. Schließlich machten wir ein weiteres geheimes Treffen aus. Yalwa und ich 
sollten Hajiya Habiba zu einer Fahrt nach Wudil begleiten. In diesem außer-
halb von Kano gelegenen Ort wohnte die zukünftige Frau von Hajiya Habibas 
jüngerem Bruder, dessen Hochzeit bevorstand. Daher mußten die Brautge-
schenke zur Familie der jungen Frau gebracht werden, was üblicherweise die 
weiblichen Verwandten des Bräutigams tun. Yalwa und ich verließen gemein-
sam die Nachbarschaft und gingen zum Stadttor hinaus. Dort, an der Halte-
stelle für Busse und Sammeltaxis, wartete schon Hajiya Habiba auf uns. Zu-
sammen fuhren wir zum Haus von Hajiya Habibas älterem Bruder, wo auch 
ihre Mutter wohnte. Dort wurden wir gemeinsam mit Verwandten und Freun-
dinnen in einem Kleinbus abgeholt und nach Wudil gefahren. In Wudil wur-
den wir in ein Zimmer gebeten, wo wir Speisen und Getränke bekamen. Hajiya 
Habiba und ihre Verwandten übergaben den Koffer mit Brautgeschenken an 
die Verwandten der Braut. Die Frauen saßen in Sesseln oder auf Matten, aßen, 
tranken und plauderten. Hajiya Habiba stellte mich ihren Verwandten vor, 
erzählte von meiner Arbeit und unserer Freundschaft und pries meine Groß-
zügigkeit und meine Bemühungen, bis es mir peinlich wurde. Dann begann 
sie, von ihrem Mann zu erzählen. Sie berichtete von unserem Streit auf der 
Straße und wie die Dinge sich dann weiterentwickelt hatten. Die anwesenden 
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Frauen, überwiegend mittelalte, matronenhafte Damen, nahmen meine Vor-
stellung zunächst mit beifälligem Gemurmel auf und wurden dann, als Hajiya 
Habiba anfing, den Konflikt zu schildern, zunehmend aufgeregter. Hajiya Ha-
biba stellte das Gespräch zwischen mir und ihrem Mann nach, und was darauf-
hin Yalwas Mann zu ihm gesagt hatte, und wie dann ihr Mann anfing, immer 
mehr Menschen das Haus zu verbieten. Einige Frauen standen auf, Arme in 
die Seiten gestützt, den Mund offen vor Erstaunen. Alle hörten aufmerksam 
zu. Eine Frau fiel schließlich Hajiya Habiba ins Wort und erzählte, wie sie 
selbst vor kurzem Hajiya Habiba besucht hatte und deren Mann nicht mal auf 
ihre Begrüßung reagiert hatte. Mehrere Frauen fingen an, gleichzeitig erregt zu 
diskutieren: wie denn ein Mann eine Freundin seiner Frau so behandeln kann! 
Diese baturiya (Europäerin), die so nett ist und die Hausa-Frauen so liebt! Die 
Hausa sprechen kann, Hausa-Essen ißt und sogar kocht! Diese baturiya, die 
doch sogar seinen eigenen Kindern Kleider geschenkt hat! Die sogar ihre eige-
ne Mutter mitbrachte, damit sie die Frauen in Kano kennenlernt! Welche dann 
dem zu erwartenden Baby von Hajiya Habiba eine ganze Tasche voller Baby-
sachen gekauft hatte! Wie denn ein Mann den Verwandten seiner Frau das 
Haus verbieten kann! Soll sie denn etwa ganz alleine zu Hause sitzen, mit nie-
mandem zum Reden? Wie eine Taubstumme? Wie eine Hexe? Sogar Hexen 
gehen unter Menschen! Bei Gott, er hat keine Güte! Er hat keinen Verstand! 
Er ist ein Verrückter! 
Je erregter die Frauen wurden, desto besser fühlte sich offenbar Hajiya Habi-
ba. Zufrieden fütterte sie ihr Baby, lachte, scherzte und schimpfte mit den an-
deren zusammen. Als alle sich wieder beruhigt hatten, wurde es Zeit zu fahren. 
Der Bus setzte Yalwa und mich an unserem Stadttor ab. Hajiya Habiba fuhr 
wieder zum Haus des Bruders, wo sie ihren zweitjüngsten Sohn gelassen hatte. 
Als Yalwa und ich um die Ecke zu unserer Nachbarschaft bogen, trafen wir 
Yalwas Mann, der gerade vom Dorf gekommen war. Er fragte freundlich, wo 
wir herkämen, und Yalwa berichtete. Wir verabschiedeten uns und ich ging 
nach Hause. Am nächsten Tag besuchte mich Yalwa und erzählte, Hajiya Ha-
bibas Mann hätte uns zusammen heimkommen sehen. Daraufhin rief er seine 
kleine Tochter Sadiya und fragte, wo Hajiya Habiba sei. Sadiya sagte, sie wüß-
te es nicht. Er fragte sie, wo Yalwa und ich hergekommen wären, und Sadiya 
beteuerte, sie wüßte es wirklich nicht. Daraufhin nahm Hajiya Habibas Mann 
ein Taxi und fuhr zum Haus von Hajiya Habibas Bruder. Wutentbrannt fragte 
er dort Hajiya Habibas Mutter, ob Kande (mein Hausa-Name) hier gewesen 
wäre. Hajiya Habibas Mutter sagte: "Kande? Wer ist das? Ich kenne sie nicht." 
Er bezichtigte sie der Lüge und fragte weiter, wo Yalwa und ich zusammen 
hergekommen wären. Hajiya Habibas Mutter erwiderte: "Vielleicht haben sie 
sich ja auf der Straße getroffen." Kurz - Hajiya Habibas Mann wußte zwar, 
daß wir alle logen, bekam aber nichts heraus. Er fuhr wieder nach Hause, wo 
er Yalwa beschuldigte, eine Heuehierin zu sein. Nachdem Yalwa mir dies alles 
berichtet hatte, kicherten wir wie zwei Mädchen und klatschten uns gegensei-
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tig in die Hände. Am nächsten Tag ging ich hinüber zu Yalwa, um zu hören, 
was weiter passierte, und kurz danach kam auch Hajiya Habibas Mutter vor-
bei. Zusammen wiederholten sie und Yalwa noch einmal die Ereignisse vom 
vorletzten Tag, wobei wir uns wieder darüber amüsierten, dem Mann eins aus-
gewischt zu haben. Dann aber wurde Hajiya Habibas Mutter ernst und sagte 
streng, es sei jetzt genug. Nächste Woche fände die Hochzeit von Hajiya Habi-
bas Bruder statt, und Hajiya Habiba solle dann gleich ihre ganzen Sachen mit-
nehmen und nach Hause ziehen, also ihren Mann verlassen. Yalwa war be-
kümmert und gab zu bedenken, daß das für die Kinder schlimm werden würde. 
Hajiya Habibas Mutter wischte diese Bedenken fort- es sei genug. 
Bevor ich zu einer einwöchigen Fahrt nach Nordostnigeria aufbrach, sprach 
ich noch einmal mit Hajiya Habiba über die Mauer. Sie sagte, sie würde sich 
wohl scheiden lassen. Sie war traurig. Ich fragte, was aus den Kindern werden 
würde, und sie sagte, ihr Bruder wolle die älteren Kinder nehmen, aber wenn 
ihr Mann das nicht zuließe, dann müßte sie sie seiner Mutter überlassen. Das 
sei nicht so schlimm, denn seine Mutter sei eine gute Frau. Aber wenn Kinder 
bei anderen Verwandten aufwüchsen, sei ihre Erziehung nicht so gut wie bei 
der eigenen Mutter. Sie selbst könnte zu Verwandten nach Lagos gehen. Da 
sie keine junge Frau mehr sei (sie war 33 Jahre alt) und schon viele Kinder 
geboren habe, müßte sie nicht mehr heiraten, sondern könnte wieder zur Schu-
le gehen, wie sie es schon lange wollte, von ihrem Mann aber untersagt be-
kommen hatte. Wir verabschiedeten uns, und sie sagte, sie wolle versuchen, 
vor meiner endgültigen Abreise in einer Woche noch einmal vorbei zu kom-
men. Als ich nach einer Woche zurückkam, war sie weg. 
Diese Episode bündelte vieles, was ich während meiner Feldforschung durch 
Beobachtungen und aus Erzählungen von Frauen oft nur angedeutet erfassen 
konnte: wie Konflikte in Ehen entstehen, wie sie unterdrückt oder ausgetragen 
werden, wie Frauen sich gegenseitig ihre Schwierigkeiten anvertrauen, wie der 
Informationsfluß über die Mauern hinweg eine Lage beeinflussen kann, wie 
Frauen in einer angespannten Situation Freundinnen und Verwandte mobilisie-
ren. Besonders beeindruckte mich die sowohl von Männern als auch von Frau-
en vorgebrachte Meinung, daß meine Beziehung zu Hajiya Habiba austausch-
bar sei: ich könne ja alle anderen Frauen in der Nachbarschaft besuchen, da sie 
mich alle mögen. Die Einmaligkeit einer Beziehung wurde dadurch geleugnet. 
Vielmehr wurde gefordert, diese Beziehung aufzugeben und sich statt dessen 
anderen Menschen zuzuwenden. Hier zeigte sich nicht nur die Eifersucht an-
derer Frauen auf meine Freundschaft zu Hajiya Habiba, sondern auch ein all-
gemeines Muster der Fragilität von Bindungen. 
Was mich außerdem beeindruckte, war die Tatsache, daß während dieser gan-
zen Zeit weder Männer noch Frauen die Handlungsweise von Habibas Mann 
mit dem Hinweis darauf rechtfertigten, daß er als Mann das Recht habe, die 
Mobilität und die sozialen Kontakte seiner Frau zu kontrollieren. Männer deu-
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teten sein Verhalten als individuelle Veranlagung- "das ist eben sein Charak-
ter" - während Frauen Hajiya Habibas Recht auf Kommunikation mit anderen 
Menschen betonten - "was ist das für ein Mann, der sogar Verwandten das 
Haus verbietet?" Nicht ein einziges Mal während der verschiedenen Diskus-
sionen dieses Themas erfolgte ein Hinweis auf die Seklusion (kulle), die 
verheirateten Frauen vorschreibt, das Haus nicht verlassen, und die in der Re-
gel so ausgeübt wird, daß Frauen für jeden Ausgang die ausdrückliche Geneh-
migung des Ehemannes einholen müssen. Zwar bezieht sich diese Regelung 
nicht unbedingt auf die Kontrolle der Besuche, die eine Frau empfängt, aber 
letzten Endes ist es das Haus ihres Mannes, in dem sie lebt, und dessen Autori-
tät sie sich beugen muß. Während dieses Konfliktes jedoch wurde deutlich, 
daß Hajiya Habibas Mann seine Frau nicht nur nicht daran hindern konnte, 
auszugehen, sondern auch Besuche nicht unterbinden konnte. Im Gegenteil: 
selten empfing Hajiya Habiba so viele Besuche aus ihrer Verwandtschaft müt-
terlicherseits wie in dieser Situation, und auch ihre Söhne aus einer früheren 
Ehe (mit einem wohlhabenden und einflußreichen Mann) waren öfter zu Be-
such als jemals zuvor. Daß Hajiya Habibas Mann mir gegenüber so vehement 
betonen mußte, daß er seine Frau unter Kontrolle habe, stand in offensicht-
lichem Kontrast zu ihrem Verhalten. 
Schließlich zeigte diese dramatische Entwicklung mir, daß ich längst mehr ein 
Teil dieser Nachbarschaft als eine unbeteiligte Beobachterio war. Obwohl es 
ein Jahr her war, seit ich meine Forschung beendet hatte und abgereist war, 
hatte Hajiya Habiba bis zu meiner Rückkehr gewartet, um dieses "soziale Dra-
ma" zu inszenieren. Ihr Mann wiederum hatte einen Nachbarn zu seinem Ver-
bündeten und meinem Antagonisten gewählt, der die Schuld für das Scheitern 
seiner letzten Ehe auf mich schob und mir gegenüber offen feindselig war. 
Wie sich im Verlauf des Konfliktes herausstellte, waren beide Männer wesent-
lich schlechter in die Nachbarschaft integriert als ich. Hajiya Habibas Mann 
hatte vorher kaum Kontakte zu seinen Nachbarn gehabt und sich deshalb an 
den neu Zugezogenen gebunden. Dessen Streitsucht wurde von vielen Nach-
barn mißbilligt. Nicht nur die Frauen, sondern auch einige Männer solidari-
sierten sich mehr oder weniger offen mit mir und verurteilten das Verhalten 
von Hajiya Habibas Mann. Durch das Öffentlichmachen ihres Ehekonfliktes 
gelang es Hajiya Habiba sowohl, ihre Beziehung zu mir gegenüber ihrem 
Mann zu verteidigen, als auch ihre Mutter wieder auf ihre Seite zu bringen, die 
von Anfang an gegen diese Ehe und lange Zeit böse auf Hajiya Habiba gewe-
sen war. Allerdings mußte Hajiya Habiba diese Wiederherstellung der Bezie-
hung zur Mutter- und damit auch zu anderen Verwandten mütterlicherseits -
mit dem Aufgeben der Ehe "bezahlen". 
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Unsere Informationsmedien sind, was die Problematik von 
Frauen in anderen Erdteilen anbelangt, beherrscht von 
summarischen Themen wie "Die Frau in Afrika" oder .Die 
Rolle der Frau im Islam" etc. An vergleichbar allgemeine 
Themen mit Bezug auf Europa (also etwa: .Die Frau in 
Europa", oder: .Die Rolle der Frau in christlichen Gesell-
schaften") würde sich kaum jemand heranwagen; zu groß 
sind die auf den ersten Blick sichtbaren regionalen Unter-
schiede, von den Schichtspezifika und anderen Kontextbe-
dingungen ganz zu schweigen. Anderswo ist die Variations-
breite nicht geringer - aber die Entfernung verkleinert be-
kanntlich und verwischt die Details. 
(Schlee, Vorwort zu Waibel 1992) 
1. Forschung über Frauen 
Seit Mitte der siebziger Jahre werden Frauen verstärkt zum Gegenstand eth-
nologischer Forschung und Beschreibung. Mit dem Beginn der Krise der Eth-
nologie seit den sechziger Jahren, der erklärten Ablösung von einer koloniali-
stisch geprägten Perspektive, dem Aufkommen der Frauenbewegung und fe-
ministischer Wissenschaft und der Entdeckung des "male bias"1 in der 
ethnologischen Forschung machten sich Forscherinnen daran, Frauen einen 
eigenen Raum in der Darstellung anderer Gesellschaften einzuräumen. 2 Zwar 
gab es auch schon vor dieser Wende Ethnologinnen, die sich mit Formen 
1 Slocum 1975 
2 Wie Moore zusammenfaßte, hat das ,,male bias" drei Ebenen: 1. die Vorannahme westlicher 
Forscher, daß Männer in allen Gesellschaften signifikante Informationen kontrollieren und eher 
als Frauen dazu bereit und in der Lage sind, diese an Außenstehende zu vermitteln, 2. die in 
vielen Gesellschaften (von Männern) vertretene Ansicht, daß Frauen Männern untergeordnet 
sind, und 3. die Neigung westlicher Forscher, Unterschiedlichkeit zwischen den Geschlechtern 
in anderen Gesellschaften als Ungleichheit wahrzunehmen. (Moore 1988, 112) 
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weiblicher Kultur und der kulturellen Definition von Geschlechterrollen 
befaßten, allen voran Margaret Mead, doch erst seit Mitte der siebziger Jahre 
gehören "Frauenthemen" zum Kanon ethnologischer Forschung und Beschrei-
bung. Der "anthropology of women" ging es zunächst darum, andro- und euro-
zentrische Perspektiven zu überwinden und Frauen nicht nur als Objekte in 
männlichen Modellen von Gesellschaft, sondern als handelnde Subjekte zu 
erfassen. Lag der Schwerpunkt der "anthropology of women" auf der Erfor-
schung der weiblichen Bereiche anderer Kulturen3, so konzentrierte sich die 
daraus hervorgehende "anthropology of gender" auf die kulturelle Konstruk-
tion der Kategorie "Geschlecht". 
Bezogen auf Afrika erschienen hauptsächlich in den achtziger Jahren eine 
Reihe von Sammelbänden mit Titeln wie "Women of Tropical Africa"\ "Wo-
men in Africa"5, "Women and Work in Africa"6, "Female and Male in West 
Africa"7, "African Women South of the Sahara"8, "Women and Slavery in 
Africa"9, "Women and Class in Africa"10, "Women and the State in Africa" 11 • 
Aus der Sicht der gender-Debattemüßte man sagen, daß hier Unmögliches 
versucht wird: Frauen als eine Einheit zu begreifen, die nicht nur national, 
sondern sogar kontinental eine primär über das Geschlecht definierte Gemein-
samkeit aufweist. Dieser Anspruch steht manchmal diametral entgegensetzt 
zum Anliegen der Herausgeberinnen und Autorinnen der jeweiligen Sammel-
bände, Frauen in afrikanischen Gesellschaften in ihren historischen, sozialen 
und kulturellen Bedingtheiten, aber auch ihre individuellen Strategien und 
Äußerungen darzustellen. Noch popularistischer wird das Bild, wenn man sich 
Buchtiteln über muslimische Frauen zuwendet. Auf der einen Seite hat man es 
mit ähnlich globalen Titeln wie etwa "Women in the Muslim World" 12, "Wo-
men in Contemporary Muslim Societies"13, "Women in Islamic Societies"14 
oder "Women and Gender in Islam"15 zu tun. Auf der anderen Seite werden 
nicht erst seit Erscheinen des umstrittenen Buches "Nicht ohne meine Toch-
3 Siehe u.a. die Sammelbände Rosaldo/Lamphere 1974, Reiter 1975, Rohrlich-Leavitt 1975, 
Caplan/Bujra 1979, McCormack/ Strathern 1980, Bourguignon 1980; s. auch Meillassoux 1975. 
4 Paulrne 1963 
5 Hafkin/Bay 1976 
6 Bay 1982 
1 Oppong 1983 
8 Hay/Stichter 1984 
9 Robertson/Klein 1984 
10 Robertson/Berger 1986 
11 Parpart/Staudt 1989 
12 Beck/Keddie 1978 
13 J. Srnith 1980 
14 Utas 1983 
15 Ahrned 1992 
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ter" von Betty Mahmoody selbst die Bucheinbände seriöser wissenschaftlicher 
Publikationen über muslimische Frauen stets mit denselben stereotypen Wort-
und Bildkombinationen versehen, die Verschleierung und Einsperrung als 
hervorstechende Merkmale von Frauenleben in islamischen Kulturen darstel-
len: "The House of Obedience"16, "Ein Leben in der Unsichtbarkeit" 17, "Be-
bind the V eil in Arabia" 18, "Veiled Sentiments"19 usw. 
Die vorliegende Arbeit über das Alltagsleben einer Gruppe von hausasprachi-
gen, muslimischen Frauen in Nordnigeria steht in einer Tradition der For-
schung über die Hausa-Gebiete Westafrikas sowie im Kontextneuerer Unter-
suchungen über muslimische Frauen in verschiedenen Gesellschaften. Unter-
sucht werden individuelle und kollektive Strategien im Umgang mit kulturellen 
und religiösen Normen sowie gesellschaftlichen Realitäten auf der Ebene einer 
spezifischen weiblichen Alltagswelt Meine Darstellungsweise lehnt sich dabei 
an Lila Abu-Lughods Prinzip des "Geschichtenerzählens" als einem "Diskurs 
des Familiären"20 an, welches ermöglicht, die Wirksamkeit und die Auslegung 
von Normen auf der Ebene des Alltags und des Individuums nachzuvollzie-
hen. 
Abu-Lughod plädiert für eine Ethnographie, die sie in Abgrenzung zu neueren 
Debatten über Textualisierung in der Ethnologie21 "writing against culture" 
nennt. Ihrer Grundannahme zufolge setzt ethnologische Forschung und Be-
schreibung einen fundamentalen Unterschied zwischem dem Selbst und dem 
Anderem voraus; dieser Unterschied bedingt eine Hierarchie. Sie behauptet, 
daß der ethnologischen Sicht auf andere Gesellschaften eine ahistorische, holi-
stische und funktionalistische Perspektive inhärent sei. In "Kultur" als dem 
Produkt der Ethnologie ist demnach Unterschiedlichkeit als Ungleichheit fest-
geschrieben. Dem setzt Abu-Lughod das "Schreiben gegen Kultur" entgegen, 
in dem "Kultur" durch "Diskurs" oder "Praxis" ersetzt wird, was eine bessere 
Analyse der Kontingenzen sozialen Lebens ermöglichen soll. Abu-Lughod 
postuliert "Ethnographien des Besonderen" (ethnographies ofthe particular)22 
als eine Möglichkeit der Darstellung, die Typisierung und Hierarchisierung 
vermeidet und eine Reflexion der Situiertheit der Forscher mit einschließt. 
Um die Neigung zur Generalisierung zu reduzieren, greift Abu-Lughod in ih-
rem Buch "Writing Women's Worlds" (1993) zum "Geschichtenerzählen". 
Unter ethnologischen Standardkategorien wie "Patrilinealität", "Polygynie", 
16 Minces 1992 
17 Frese-Weghöft 1990 
18 Wikan 1982 
19 Abu-Lughod 1987 
20 Abu-Lughod 1991, 1993 
21 Siehe Clifford/Marcus 1986 
22 Abu-Lughod 1991, 149 
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"Reproduktion", "patrilaterale Kreuzkusinenheirat" sowie "Ehre und Scham" 
gibt sie Szenen aus dem täglichen Leben einer Beduinengemeinschaft in 
Ägypten wieder. Ihr Buch dokumentiert Alltagskonversationen, ihre eigenen 
Beobachtungen von Ereignissen und wie diese Ereignisse später erzählt wur-
den, Erinnerungen einzelner Personen aus ihrem Leben, Streits, Lieder etc. 
Durch die Kontrastierung der typisierenden Überschriften niit den vielschichti-
gen und widersprüchlichen Geschichten gelingt es Abu-Lughod zu zeigen, wie 
kurz oft ethnologische- oder feministische - Definitionen und Konzepte grei-
fen. 23 Dennoch kann auch sie den Widerspruch zwischen einer generalisieren-
den (etischen) und einer kulturimmanenten (emischen) Sicht- und Dar-
stellungsweise letztlich nicht auflösen. Folgt man ihrer eigenen Logik, so än-
dert die Ersetzung von "Kultur" durch "Diskurs" nichts daran, daß der grund-
sätzliche Unterschied zwischen einem ethnologischen Selbst und dem unter-
suchten Anderen fortbesteht. Nur eine Abschaffung der Ethnologie könnte 
diesen Unterschied aufheben. Ihre Behauptung, daß die Differenz zwischen 
dem Selbst und dem Anderem von der Ethnologie konstruiert und fest-
geschrieben wird, impliziert, daß es diese Differenz außerhalb des ethnologi-
schen Diskurses nicht gibt oder daß sie bedeutungslos ist, was beides gleicher-
maßen absurd erscheint. 
Ich verstehe Abu-Lughods Forderung nach Ethnographien des Besonderen in 
erster Linie als ein Plädoyer für bestimmte Formen der Beschreibung, die die 
Erfahrungen der einzelnen gegenüber den ihr Verhalten determinierenden Re-
geln privilegieren. Diesen Ansatz halte ich besonders da für geeignet, wo-
wie im Fall der Hausa-Forschung- soziale, kulturelle und religiöse Strukturen 
bereits relativ erschöpfend beschrieben worden sind und wo Generalisierungen 
mit unzulässigen Vereinfachungen verknüpft wären. 
Hausa-Frauen in Westafrika 
Der Begriff "Hausa-Frauen" sagt zunächst wenig über konkrete Gruppen oder 
Personen aus. "Hausa" bedeutet heute in erster Linie, daß eine Person hausa-
sprachig ist. Als größte westafrikanische Verkehrssprache wird Hausa haupt-
sächlich in Nigeria, Niger und in angrenzenden Ländern gesprochen, aber auch 
in von Händlern und Pilgern begründeten "Kolonien" in anderen west-, nord-
und nordostafrikanischen Ländern. "Hausa" als ethnische oder kulturelle 
Bezeichnung umfaßt eine Vielzahl historischer und regionaler Varianten. Als 
23 Andere Forscherinnen, die sich narrativer Formen bedienen, sind z.B. Erika Friedl, die in 
"Women of Deh Koh" (1989; dt. "Frauen von Deh Koh", Frankfurt/M. 1992) Geschichten aus 
dem Leben von Frauen in einem iranischen Dorf aus deren Sicht erzählt, wobei sie selbst aller-
dings als Forscherio und Erzählerio unsichtbar wird; s. auch Early 1993 
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Hausa bezeichnet sich heute, wer aus den Hausa-Gebieten Nordnigerias und 
Nigers stammt, Hausa spricht und sich zum Islam bekennt. 24 Wenn ich den 
Begriff im folgenden verwende, so in dieser generellen Bedeutung. 
Obwohl es über die hausasprachigen Gebiete Westafrikas seit den europäi-
schen Entdeckungs- und Eroberungsreisen des 19. Jahrhunderts zahlreiche 
historische, Wirtschafts-, religions- und sprachwissenschaftliche sowie ethno-
logische Forschungen und Veröffentlichungen gibt, traten Frauen erst seit den 
siebziger Jahren des 20. Jahrhunderts in den Mittelpunkt akademischen Inter-
esses.25 Einige grundlegende Arbeiten über Nordnigeria datieren aus der Kolo-
nialzeit. Die ersten systematischen und detaillierten Angaben über hausaspra-
chige Frauen in Nordnigeria stammen von dem britischen Ehepaar Michael G. 
und Mary F. Smith. Der Ethnologe und Historiker M. G. Smith forschte seit 
Ende der vierziger Jahre im Auftrag der britischen Regierung über Geschichte, 
Wirtschaft und Sozialstruktur der Hausagebiete Nordnigerias und verfaßte 
umfangreiche Studien über die Emirate Daura, Zaria und Kano. 26 Als Mann 
hatte M.G. Smith keinen Zugang zu Frauen, und es ist der Mitarbeit seiner 
Frau Mary zu verdanken, daß sein Bericht für die Kolonialverwaltung (1955) 
auch detaillierte Angaben über die wirtschaftlichen Aktivitäten von Frauen 
enthält. Mary Smith veröffentlichte 1954 außerdem die Lebensgeschichte der 
"Baba of Karo", die heute als Klassiker unter afrikanischen Biographien gilt. 
Babas Vorfahren waren Kanuri-Sprecher aus Bornu (dem heutigen Nordostni-
geria), die sich im 19. Jahrhundert in den Hausa-Gebieten ansiedelten und die 
Hausa-Sprache übernahmen. Baba war sich ihrer Abstammung aus Bornu be-
wußt und identifizierte bestimmte Traditionen je nach Kontext als Kanuri-
(bzw. Bare-Bare-) oder Hausa- (bzw. Habe-)Brauch.27 Babas Leben umfaßt 
die Zeit von etwa 1890 bis 1951. Sie schildert den Alltag in ländlichen Gebie-
ten Nordnigerias in der Zeit unmittelbar vor und während der Kolonialisierung 
durch die Briten. Baba war die Tochter eines Bauern und Korangelehrten. Ihre 
Mutter starb früh, und auch von ihren leiblichen Geschwistern blieb ihr nur ein 
Bruder. Baba heiratete viermal, bekam aber keine Kinder. Die Geschichte ihrer 
Kindheit, ihrer Ehen, ihre Aufenthalte in verschiedenen Orten sowie Episoden 
aus dem Leben von Verwandten und Freunden liefern reichhaltige Details über 
das Leben von Hausa-Frauen in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts und 
über den Alltag in Hausa-Dörfern. Babas Biographie gilt bis heute als einzig-
artiges und beispielhaftes Dokument, das immer wieder von Angehörigen ver-
24 Cohen 1969, Paden 1970, M.G. Smith 1965, Mahdi 1976 
25 Cobbald 1983 
26 M.G. Smiths Arbeiten über Kano wurden vor seinem Tode (1993) nicht mehr publiziert, werden 
aber zur Zeit für die Veröffentlichung vorbereitet. 
27 Habe ist der generelle Begriff für Nicht-Fulani in Fulfulde, der Sprache der im 19. Jahrhundert 
herrschenden Gruppe der Fulani. 
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schierlener Disziplinen (Ethnologie, Geschichte, Frauenforschung) als Quelle 
benutzt wird. 
Die britische Ethnologin Polly Hill, die sich gegen Ende der sechziger Jahre 
mit Geschichte und Gegenwart sozio-ökonomischer Strukturen in ländlichen 
Gebieten Nordnigerias beschäftigte28 , erhob zwar auch Daten über die wirt-
schaftlichen Aktivitäten von Frauen; Frauen standen jedoch nicht im Mittel-
punkt ihres Forschungsinteresses. Hills Ausführungen läßt sich entnehmen, 
daß sie keinen direkten Kontakt zu Frauen hatte. Einige Arbeiten von 
Landwirtschafts- und Ernährungsspezialistinnen wie Emmy Simmons (1990), 
Sam (Cecile) Jackson (1978; o. J.) sowie Dorothy Remy (1975) gehen speziell 
auf die Arbeit von Frauen in ländlichen Gebieten und die Folgen soziökono-
mischen Wandels ein. Rache! Yeld (1960) und Jean Trevor (1975), die beide 
in den fünfzigerJahrenals Lehrerinnen in Nordnigeria tätig waren, befaßten 
sich mit dem Problem der Mädchenbildung in Nordnigeria. In Abner Cohens 
Studie über das Hausa-Viertel in Ibadan29 findet sich auch ein Kapitel über 
Frauen, das durch die Mitarbeit seiner Ehefrau entstehen konnte. Der Ethno-
loge Jerome Barkow (1971, 1972) hatte es mit Frauen zu tun, die Männern 
eher zugänglich waren als muslimische Hausa-Frauen. Er verfaßte zwei Auf-
sätze über Frauen der nicht-muslimischen hausa-sprachigen Maguzawa sowie 
über "Kurtisanen" (karuwai): unverheiratete Frauen, die zu einem oder mehre-
ren festen Klienten sexuelle Beziehungen haben und dafür Geld und Geschen-
ke erhalten. Die Beziehungen von karuwai zum Besessenheitskult bori sowie 
die Symbolik des Geschlechterverhältnisses im bori untersuchten in Niger die 
französischen Ethnologinnen Nicole Echard (1978, 1989) und Jaqueline Brou-
stra Monfouga-Nicolas (1967, 1972, 1978). 
Seit Beginn der siebziger Jahre kann man einen Boom von Forschungen über 
Hausa-Frauen in Nordnigeria verzeichnen, der hauptsächlich von englischen 
und amerikanischen Forscherinnen ausging. Zwischen 1971 und 1973 führte 
die britische Ethnologin Renee Pittin eine Untersuchung über Frauen in zwei 
Stadtvierteln von Katsina durch. Sie untersuchte den Status von verheirateten 
und nicht-verheirateten Frauen30 sowie karuwai und faßte ökonomische Akti-
vitäten sowie das Eingehen und Lösen von Ehen als Optionen weiblicher 
"Karrieren" auf.31 Über Ehen und Scheidungen arbeitete auch Margaret 0. 
Saunders zwischen 1973 und 1975 in der nigerischen Stadt Mirria.32 Von 1975 
bis 1989 lebte und lehrte die amerikanische Historikerin Priscilla Starrau in 
Kano. Ihre Untersuchungen über orale Literatur sowie über Korangelehrte und 
ZK Hili 1969, 1972, 1977 
29 Cohen 1969 
w Nicht-verheiratete Frauen waren vormals verheiratet, im Gegensatz zu unverheirateten Mädchen. 
31 Pittin 1979a, 1979b 
32 Saunders 1978, 1980 
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Mitglieder der Sufi-Bruderschaft Qadiriyya umfassen auch weibliche Gelehrte, 
über die es nach wie vor wenig Informationen gibt.33 Die amerikanische 
Ethnologin Enid Schildkrout untersuchte zwischen 1976 und 1978 die Situa-
tion von Frauen in zwei Stadtvierteln von Kano und veröffentlichte darüber 
mehrere Artikel, die sich hauptsächlich mit der Arbeit von Frauen und Kindem 
befaßten34, aber auch mit dem Status von Witwen 35 und der Biographie einer 
Frau36. Auf Schildkrouts Forschungen bauten die Untersuchungen der Politik-
wissenschaftlerin Barbara Callaway auf, die zwischen 1981 und 1983 Aspekte 
des Kulturwandels in Kano untersuchte.37 1976 war sowohl die obligatorische 
Grundschulbildung für alle Kinder (Universal Primary Education) als auch das 
Wahlrecht für Frauen in Nordnigeria eingeführt worden, und Callaway 
konzentrierte sich auf die Auswirkungen dieser beiden Ereignisse anband ei-
nes Vergleichs von Frauen in der Altstadt von Kano, Frauen im akademischen 
und politischen Bereich und Frauen in einem Dorf. In ähnlicher Weise unter-
suchte die amerikanische Soziologin Margaret Knipp die spezifischen Aus-
wirkungen sozialen Wandels anband von zwei "Makrovariablen"- Religion 
und Bildung - wobei ihr Forschungsschwerpunkt auf den "Mikrovariablen" 
individueller Strategien und Entscheidungen lag.38 Zwischen 1979 und 1983 
lebte die amerikanische Literaturwissenschaftlerin Beverly Mack im Emirspa-
last von Kano- und nahm dort orale Literatur von Frauen des Palastes auf. 39 Im 
Emirspalast von Kano hielt sich von 1988 bis 1990 auch die kanadische Geo-
graphin Heidi Nast auf. Anband von historischen Quellen und Interviews mit 
Palastbewohnern unternahm sie eine Rekonstruktion der Geschichte des Pala-
stes.40 Dabei ging es ihr um den Raum als historischen "Text" und was dieser 
über die Geschichte der räumlichen Organisation der Geschlechtersegregation 
und Statushierarchie aussagt. 1980-81 und 1985 führte die amerikanische 
Ethnologin Mary Catherine Coles eine Untersuchung über Frauen in zwei 
Stadtteilen von Kaduna durch, wobei ihre Fragestellungen dem Lebenszyklus, 
den sozialen Rollen und Positionen sowie ökonomischen Aktivitäten von 
Frauen galten. 41 
Forscherinnen wie Pittin, Saunders, Schildkrout, Coles und Callaway, auf de-
ren Forschungen ich mich im folgenden hauptsächlich beziehe, benutzten so-
33 Starratt/Sule 1991. Die neue Untersuchung von Hutson 1997liefert detaillierte Angaben über 
die Rolle von gelehrten Frauen in der Tijaniyya. 
34 Schildkrout 1978, 1979, 1982 
35 Schildkrout 1986 
36 Schildkrout 1988 
37 Callaway 1987 
38 Knipp 1987 
39 Mack 1981, 1988 
40 Nast 1992, 1994 
41 Coles 1983, 1991 
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wohl quantitative als auch qualitative Forschungsmethoden. Sie erhoben in 
Zusammenarbeit mit Assistentinnen umfangreiches Material über die Demogra-
phie und sozioökonomische Struktur der jeweiligen Untersuchungsorte. Durch 
Befragungen und teilnehmende Beobachtungen sammelten sie Daten über 
Lebensgeschichten, Ehen, Kinder, Scheidungen, ökonomische Aktivitäten und 
Beziehungen von Frauen untereinander. Im Vordergrund ihrer Fragestellungen 
standen dabei die Möglichkeiten von Frauen, innerhalb einer durch islamische 
Normen regulierten Gesellschaft, die den legalen Status sowie die räumliche 
Mobilität von Frauen einschränkt, ihr Leben selbst zu kontrollieren. Der von 
Coles und Mack herausgegebene Band "Hausa Women in the Twentieth Cen-
tury" (1991) gibt einen Überblick über die neuesten Forschungen. Darin sind 
auch Aufsätze von nordnigerianischen Autorinnen wie der Pädagogin Balaraba 
Sule, der Soziologin Ayesha Imam und der Journalistin Bilkisu Yusuf vertre-
ten, außerdem Arbeiten über Frauen in anderen westafrikanischen Ländern wie 
Niger und Ghana. Ayesha Imam (1993) verfaßte eine Dissertation über die 
Ideologie und Praxis der Seklusion anhand von Fallstudien in zwei Dörfern in 
der Nähe von Kano. 
Im deutschsprachigen Raum wurde bisher nicht viel über Hausa-Frauen ge-
arbeitet. Der von den englischsprachigen Forscherinnen vernachlässigte Be-
reich der Medizinethnologie ist hier vorrangig vertreten.42 Zwischen 1970 und 
1972 führte Luitgard Fleischer eine ethnologische Untersuchung über Hausa-
Frauen in Jos durch.43 Ihr Themenschwerpunkt war der Lebenszyklus von 
Hausa-Frauen und die Bewältigung von "Lebenskrisen" wie Heirat, 
Schwangerschaft, Geburt, Krankheit und Tod, wobei sie sich auf van Genneps 
Modell des ,,rite de passage" bezog. Körper- und Krankheitsvorstellungen wur-
den von der Medizinerin, Ethnologin und Islamwissenschaftlerin Anke 
Kleiner-Bossaller untersucht44, die sich darüber hinaus mit der allgemeinen 
sozialen und politischen Situation von Frauen in Nordnigeria befaßte.45 
Zusammenfassend kann man sagen, daß in den bisher vorhandenen 
Untersuchungen über Hausa-Frauen in Westafrika bestimmte Themen bevor-
zugt behandelt werden: die religiöse und kulturelle Definition sozialer Rollen 
und Positionen, die ökonomischen Aktivitäten, der Besessenheitskult bori und 
die ihm assoziierten karuwai, und die Auswirkungen von Modernisierung, Bil-
dung und ökonomischen Rahmenbedingungen auf die Situation von Frauen. 
Meine Kritik an den bisher vorhandenen Untersuchungen über Hausa-Frauen in 
Nordnigeria bezieht sich im wesentlichen auf ihren generalisierenden und 
42 Eine Ausnahme ist die Arbeit des amerikanischen Forschers l..ewis Wall ( 1988), dessen Buch 
über Krankheits- und Gesundheitsvorstellungen in einem Hausa-Dorf auch viele Angaben über 
Frauen enthält. 
43 Fleischer 1977 
44 Kleiner-Bossaller 1992, Bossaller 1994 
45 Kleiner-Bossaller 1993, 1995 
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manchmal eurozentrischen Charakter. Zwei Dinge fallen auf, wenn man die 
existierenden Arbeiten liest: zum einen, daß sie sich in Fragestellung, Methodik 
und Darstellung recht ähnlich sind, zum anderen, daß sie aus einer Außensicht 
heraus geschrieben sind. Die Lebensbedingungen von Frauen werden 
quantifizierend und verallgemeinernd dargestellt, aber die Sicht- und Aus-
drucksweise der befragten Frauen wird nur selten wiedergegeben. 46 In den bis-
herigen Studien über Hausa-Frauen in Nordnigeria wurden zwar Aspekte wie 
soziale und symbolische Rollen, ökonomische Aktivitäten, Formen der Seklu-
sion oder kultureller Umgang mit Krankheiten behandelt, aber es gibt keine 
einzige Beschreibung des Alltagslebens von Frauen, die versucht nachzuzeich-
nen, wie gesellschaftliche Rahmenbedingungen und kulturelle Normen auf der 
Mikro-Ebene eines Gehöfts, Dorfes oder Stadtviertels wahrgenommen und 
gelebt werden. Die einzige Darstellung einer Alltagswelt seit "Baba of Karo" 
ist der Film "Geschichten und Geschäfte auf dem Hof' (Contes et comptes de 
la cour, 1992) der französischen Ethnologin Eliane de Latour, die die vier Ehe-
frauen eines Dorfchefs in Niger porträtierte. Sie beobachtete die Frauen bei 
ihren häuslichen Beschäftigungen, ihren Gesprächen und Streits mit Mitfrauen, 
ihren Handelsaktivitäten und befragte sie darüber, was es für sie bedeutet, seit 
der Amtseinsetzung ihres Mannes in Seklusion zu leben. Die Stklusion und die 
Eifersucht auf die fünfte Frau47, die in einem anderen Ort lebt, sind die 
Hauptthemen der Gespräche in diesem Film, der die Aussagen der verheirate-
ten Frauen wirkungsvoll mit Vorstellungen und Erwartungen junger Mädchen 
kontrastiert. 
Zwar haben die Forscherinnen in Nordnigeria auch Lebensgeschichten von 
Frauen erhoben und offensichtlich zu einigen Frauen intensiven Kontakt ge-
habt, doch die Persönlichkeiten dieser Frauen gehen in den knappen, standar-
disierten Kurzfassungen von "case studies" fast unter. Ein Beispiel, das typisch 
auch für die anderen Arbeiten ist, findet sich etwa bei Pittin: 
Die dreißigjährige Saude lebte in den letzten fünf Jahren zuhause; sie war vier-
mal verheiratet. Ihre erste Ehe mit einem Verwandten war weder ihre Wahl noch 
ihr Wunsch. Innerhalb von drei Wochen war die Ehe beendet. Ihre zweite Ehe 
war kinderlos und endete mit einer Scheidung nach viereinhalb Jahren. Ihre 
dritte Ehe, ebenfalls kinderlos, dauerte weniger als zwei Jahre und endete mit 
dem Tod ihres Mannes. Erst in ihrer vierten Ehe bekam sie Kinder, zwei Töchter 
und einen Sohn. Sie lebte mit ihrem Mann, einem Arbeiter, dreizehn Jahre lang 
zusammen. Doch als sie ihren Sohn stillte, verließ er sie und die Kinder, um ein 
Geschäft in Kano zu eröffnen, wo er eine andere Frau nahm. Das Erscheinen 
einer Mit-Frau, gekoppelt mit der streitlustigen Natur ihres Mannes, gab für 
46 Mit Ausnahme von Fleischer 1977, die Aussagen ihrer Gesprächspartnerinnen über 
Lebenszyklus, Körper, Gesundheit und Krankheit zitiert. 
47 Der Islam gestattet einem Mann vier Ehefrauen. Im Film wird nicht deutlich, ob es sich bei der 
fünften Frau möglicherweise um eine Konkubine handelt, oder ob es hier um eine unorthodoxe 
Praxis geht. 
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Saude den Ausschlag zu einer Scheidung; sie weigerte sich, ihrem Mann zu 
folgen. Der Mann behielt alle drei Kinder und schulte die Töchter ein. Saude 
war dagegen, und als die Mädchen sie zum ersten Mal besuchten, begrüßte sie 
sie mit 'Kun zo' ('Ihr seid gekommen') und schickte sie nie wieder zurück. Der 
Junge bleibt bei seinem Vater und wird eingeschult werden. (Pittin 1979a, 
1091110 [Übers. K.W.]) 
Solche komprimierten, auf wenige Hauptereignisse zusanunengestutzten, weit-
gehend ohne wörtliche Zitate dokumentierten und dadurch merkwürdig leblos 
wirkenden Biographien von Frauen dienen eher der Illustration bestimmter 
Sachverhalte als der Darstellung eines Lebens aus der eigenen Sicht einer Frau. 
Diese Art der Darstellung steht in einem starken Kontrast zu der dramatischen 
und lebendigen Art, in der "Baba of Karo" ihre Geschichte erzählt hat. 
Tatsächlich ist seit "Baba of Karo" keine vergleichbar umfassende und detail-
lierte Lebensgeschichte einer Hausa-Frau erschienen. Das ist um so erstaun-
licher, als Baba in den letzten vierzig Jahren sicher nicht die einzige Frau war, 
die sowohl etwas zu erzählen hatte, als auch erzählen konnte. Zwar haben Enid 
Schildkraut (1988) und Beverly Mack (1988) je eine Lebensgeschichte von 
Frauen aus Kano veröffentlicht, doch auch hier haben sie zugunsten einer chro-
nologischen und komprimierten Darstellungsweise weite Teile der Geschichten 
nacherzählt, statt die Frauen selbst zu Wort kommen zu lassen. 
Nun war der Fokus der genannten Autorinnen nicht primär auf einzelne Perso-
nen, sondern auf größere Zusammenhänge ausgerichtet. Ihre Arbeiten waren 
bahnbrechend und bilden eine unverzichtbare Grundlage für alle weiterführen-
den Forschungen über Hausa-Frauen. Dennoch lassen sie viele Fragen offen, 
die man sich beim Lesen unwillkürlich stellt: Wie erlebt ein Mädchen die erste 
Heirat, die von den Eltern mit einem oft wesentlich älteren Mann arrangiert 
wird? Wie ist das Verhältnis von Ehepartnern zueinander in einer Gesellschaft, 
die eine deutliche Geschlechtersegregation betont? Was bedeuten häufige 
Scheidungen und Wiederheiraten für Frauen? Wie gehen Frauen damit um, daß 
sie nach einer Scheidung kein Recht auf ihre Kinder haben? Wie gestaltet sich 
das Zusanunenleben von Frauen in polygynen Haushalten? Wie definieren, 
interpretieren und manipulieren Frauen religiöse Normen und Verhaltensvor-
schriften? Wie sprechen Frauen über sich selbst und über andere Frauen? Wel-
ches Wissen und welche Vorstellungen beziehen sie aus Massenmedien über 
die Welt außerhalb ihrer Alltagserfahrungen? Damit sind nur einige Fragen 
angerissen, die in den genannten Arbeiten zwar gelegentlich auftauchen, aber 
nur summarisch abgehandelt werden. 
Was an den genannten Untersuchungen außerdem auffällt, ist die Konstruktion 
von Untersuchungseinheiten, die den spezifisch urbanen Charakter ihres Um-
feldes ignorieren. Die von den Forscherinnen ausgewählten Stadtteile in Katsi-
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na, Kaduna und Kano werden wie "urban villages"48 behandelt, ohne daß ihr 
Bezug zur gesamten Stadt analysiert wird. Städte wurden hauptsächlich deshalb 
als Forschungsfelder gewählt, weil sich in ihnen eine größere Variationsbreite 
von weiblichen Rollen und Aktivitäten findet. Die große Ähnlichkeit der Unter-
suchungen zueinander ist umso erstaunlicher, als es sich bei den jeweiligen 
Städten um sehr unterschiedliche Gebilde handelt: während beispielsweise Kat-
sina noch am ehesten einer "traditionellen" Hausa-Stadt gleicht, ist Kaduna 
eine koloniale Neugründung. Die unterschiedlichen demographischen Struktu-
ren der einzelnen Stadtteile resultieren unter anderem auch aus der 
unterschiedlichen Bedeutung von traditionellen und modernen Erwerbszwei-
gen, Migration, Lohnarbeit und verfügbarem Wohnraum in den jeweiligen 
Städten. Ob Frauen in einer Stadt geboren wurden oder als alleinstehende oder 
verheiratete Frauen dorthin kamen, hat Konsequenzen für die Art und Weise, in 
der sie sich auf die Stadt beziehen. So beobachtete Abner Cohen beispielswei-
se, daß viele der karuwai im Hausaviertel Ibadans nur schwache Bindungen zu 
ihren Herkunftsfamilien in Nordnigeria hatten und daher bevorzugte 
Heiratspartnerinnen waren, da sie weniger oft als andere Frauen den Wunsch 
verspürten, für längere Zeit ihre Heimatorte zu besuchen.49 
Muslimische Frauen in westlicher Perspektive 
Von nordnigerianischen Akademikerinnen werden die Arbeiten ausländischer 
Forscherinnen kritisiert, weil sie ein stereotypes Bild des Islam zeichnen. 5° Be-
sonders in Callaways Buch51 sehen sie ein Beispiel für eine westlich verzerrte 
Sicht des Islam, der einseitig als patriarchaler Unterdrückungsmechanismus 
dargestellt wird. Tatsächlich finden sich in den genannten Untersuchungen 
zwar Diskussionen über die vom Koran vorgeschriebene Segregation der Ge-
schlechter, über den legalen Status von Frauen im Islam (bzw. in der Maliki-
Rechtsschule, die in Nordnigeria angewandt wird) sowie über die Aussagen 
von Shehu Usman Dan Fodio, der im 19. Jahrhundert einen "Heiligen Krieg" 
in den Hausa-Gebieten anführte und sich explizit zur Position von Frauen äu-
ßerte. Keine einzige Arbeit jedoch geht ausführlich darauf ein, wie Religion 
von Frauen selbst wahrgenommen und gelebt wird. Wenn überhaupt über die 
religösen Einstellungen und Handlungen von Frauen gearbeitet wurde, dann 
48 Zu Kategorien urbanethnologischer Untersuchungseinheiten siehe Welz 1991 
49 Cohen 1969, 61f. 
50 So beispielsweise 1990 während eines Symposiums in Bayreuth über Frauen in Nordnigeria, an 
dem die Soziologinnen Zainab Sa'id Kabir und Ayesha Imam, die Joumalistin Bilkisu Yusuf 
und die Medizinenn Mere Kisekka beteiligt waren. 
51 Callaway 1987 
27 
über die Rolle von Frauen im Besessenheitskult bori, der als eine weibliche 
Gegenkultur zum Islam interpretiert wird. 52 Boyd/Last ( 1985) und Boyd ( 1989) 
beschäftigten sich zwar mit der Rolle von Frauen als V ermittlerinnen religiöser 
Ideologie im 19. Jahrhundert; bei diesen Frauen handelte es sich jedoch um 
Elitefrauen, deren Haltungen und Aktivitäten Ausnahmen waren. 
In den oben genannten Untersuchungen werden Hausa-Frauen als eine Gruppe 
von Frauen behandelt, die keinen Bezug zu anderen Frauen in Nordnigeria oder 
Gesamtnigeria, ganz zu schweigen von Frauen in anderen afrikanischen oder 
islamischen Ländern hat. Das ist deshalb erstaunlich, weil beispielsweise die 
Institution der Seklusion, die in allen Arbeiten behandelt wird, in den Hausa-
Gebieten Nordnigerias einen anderen Stellenwert hat als bei den ebenfalls isla-
mischen Fulani oder Kanuri in Nord- und Nordostnigeria, bei hausasprachigen 
Gruppen in den Nachbarländern Niger und Ghana oder bei muslimischen Frau-
en in anderen westafrikanischen Ländern. Während die Seklusion, wie sie von 
Hausa-Frauen in Nordnigeria praktiziert wird, für Westafrika untypisch ist, so 
hat sie große Ähnlichkeiten mit der Seklusion von Frauen in Nord- und Nord-
ostafrika, im Nahen Osten, in muslimischen Gebieten Indiens oder in Pakistan. 
Statt jedoch muslimische Hausa-Frauen mit Frauen in ähnlichen Gesellschaften 
oder Regionen zu vergleichen, beziehen die genannten Forscherinnen die Situa-
tion von Hausa-Frauen auf die von Frauen in westlichen Gesellschaften. Dabei 
schimmert eine Haltung durch, die trotz aller Vorsicht der Forscherinnen ihre 
eurozentrische Perspektive verrät. So schreibt z.B. Enid Schildkrout am Ende 
eines Artikels, der sich mit den vielfältigen wirtschaftlichen Aktivitäten von 
Hausa-Frauen befaßt: 
Indem sie ihre Profite größtenteils für die Aussteuer ihrer selbst und ihrer Töch-
ter ausgeben, arbeiten Mädchen und Frauen in gewissem Sinne sehr hart daran, 
sich im Kreis zu bewegen. Das Muster weiblicher Abhängigkeit wiederholt sich 
Generation für Generation, so wie es nach dem islamischen Wertesystem sein 
sollte. Trotz ihrer erstaunlichen wirtschaftlichen Aktivität tun Hausa-Frauen 
wenig mehr, als ihre Autonomie in einer nach Geschlechtern getrennten Gesell-
schaft zu schützen. (Schildkrout 1982, 75 [Übers. K.W.]) 
Die Fähigkeit zum Schutz der eigenen Autonomie wird nicht als herausragende 
Leistung gesehen, obwohl sie - auch in westlichen Gesellschaften - keines-
wegs selbstverständlich ist. Eine ähnliche Haltung scheint auf, wenn Schild-
krout eine Chance für "women's Iiberation" in Nordnigeria in der Entwicklung 
von Intimität und Empathie zwischen Ehepartnern sieht. 53 Ganz abgesehen von 
der (von ihr selbst eingeräumten) Fragwürdigkeit, anderen Kulturen westliche 
Konzepte von "Befreiung" oder "Partnerschaft" als beispielhaft darzustellen, 
müßte man sich auch fragen, ob eine größere emotionale Nähe zwischen Ehe-
52 Siehe dazu Echard 1991. Vgl. auch Bovins Artikel über Kanuri-Frauen (1983) 
53 Schildkrout, V mwort zu Callaway 1987 
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partnem in westlichen Gesellschaften tatsächlich zu stabileren Ehen oder einem 
besseren gesellschaftlichen Status von Frauen geführt hat. 
Die Möglichkeit von "women's liberation" für Hausa-Frauen ist die Kernfrage 
in Barbara Callaways Buch. Gleich im ersten Satz ihres Buches heißt es: 
Dieses Buch untersucht den Druck zum Wandel des Status' von Frauen in einer 
sehr konservativen, islamischen Gesellschaft in Afrika. Im Mittelpunkt steht das 
Zusammenspiel von bedeutsamen Kräften für einen Wandel und den V orschrif-
ten einer verwurzelten traditionellen Kultur, die zusammen den schwierigen 
Pfad kreieren, auf dem muslimische Frauen aus der Seklusion in eine öffentliche 
und weniger untergeordnete Rolle heraustreten müssen. (Callaway 1987, xv; 
Übers. K.W.) 
In diesen Sätzen finden sich klassische stereotype, westliche Vorstellungen 
über Frauen in islamischen Gesellschaften: ihre untergeordnete oder "unter-
würfige" Rolle in einer statischen, konservativen "traditionellen" Gesellschaft, 
deren religiöse Normen (Seklusion) den "Kräften des Wandels" widersprechen, 
und aus der sich Frauen befreien müssen, um in die "Öffentlichkeit" zu treten. 
Eine ähnliche Haltung spiegelt sich in einer Rezension von Fleischers Studie 
über Hausa-Frauen in Jos: "Uns ist allen bekannt, daß die Frauen in 
islamischen Gesellschaften vom Patriarchat beherrscht werden, und dieses 
Buch zeigt erschütternd auf, in welcher Abhängigkeit die Frauen der islami-
schen Hausa heute noch leben".54 Ob die betroffenen Frauen selber einen Wi-
derspruch zwischen religiösen Normen und gesellschaftlichem Wandel sehen, 
und welche Arten von Unabhängigkeit oder Öffentlichkeit sie für wünschens-
wert halten, wird in derartigen Aussagen ignoriert. Zwar benennt Callaway mit 
politischer Partizipation und Bildung durchaus Bereiche, die auch von nord-
nigerianischen politischen Aktivistinnen und Akademikerinnen als Handlungs-
felder für Frauen beansprucht werden55 ; dennoch wird die Frage nach Eman-
zipationsmodellen, die für muslimische Frauen akzeptabel wären, dabei nicht 
gestellt. Wie jedoch muslimische Sozialwissenschaftlerinnen betonen, sind 
westliche Modelle wie Kleinfamilie, Lohnarbeit und Säkularisierung in den 
Augen muslimischer Frauen nicht unbedingt erstrebenswert. 56 
Es ist zugegebenermaßen schwierig, eine neutrale Haltung einzunehmen, wenn 
man mit Ideologien und Sachverhalten konfrontiert wird, die der eigenen Auf-
fassung von Gleichberechtigung und Menschenwürde widersprechen. So 
eingeschränkt eine implizit oder explizit eurozentrische Sichtweise auf das Le-
ben muslimischer Frauen ist, so problematisch ist ebenfalls eine kulturrelativi-
stische Sichtweise, die die Prämissen kulturell geprägter Wertungen unhinter-
54 Donner-Reichle 1979. Zur eurozentrischen Perspektive westlicher Forscherinnen s. auch 
Baumgart 1991 
55 Siehe Yusuf 1991, Abdullahi 1988 
56 El-So1h/Mabro 1994 
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fragt akzeptiert. Unergiebig ist auch eine skripturalistische Haltung, die die 
Stellung von Frauen ausschließlich anband der religiösen Schriften diskutiert. 
Bezogen auf normative Bedingungen und individuelle Optionen im Leben 
muslimischer Frauen setzt sich jedoch seit einiger Zeit eine differenziertere 
Sichtweise durch, nicht zuletzt durch die verstärkte Präsenz muslimischer 
Sozialwissenschaftlerinnen.57 Zu einer differenzierten Sichtweise des Lebens 
muslimischer Frauen gehört eine Einordnung der religiösen Normen in den 
Zusammenhang historischer Entwicklung und Adaption des Islams innerhalb 
der jeweiligen Gesellschaft, die Trennung zwischen idealen Normen und realen 
Handlungsmöglichkeiten, und die Berücksichtigung der Auffassungen von 
Frauen über die Beziehung zwischen diesen Ebenen. Letzteres berührt vor al-
lem die Frage der Forschungsmethoden und der Darstellung. Die ethnologische 
Feldforschung mit ihrer Betonung der teilnehmenden Beobachtung und qualita-
tiver Befragungsmethoden ist besonders geeignet, um sowohl normative Kon-
zepte als auch deren Umsetzung in der Alltagswelt zu erfassen. Wie aber lassen 
sich alltagsweltliche und individuelle Deutungen und Handlungen darstellen, 
ohne Gefahr zu laufen, "für Frauen zu sprechen, ohne Frauen sprechen zu las-
sen"?58 Eine ethnologische "construction of what women think women think"59 
vernachlässigt den Bereich, den Malinowski in seinen klassischen Ausführun-
gen die "Unwägbarkeiten des wirklichen Lebens"611 nannte. 
,,Lautes Lachen von Frauen" 
Meine Untersuchung über eine spezifische Alltagswelt von Frauen in einer 
nordnigerianischen Großstadt beschränkt sich weder auf eine allgemeine oder 
quantifizierende Beschreibung der Situation muslimischer Frauen in Nordnige-
ria, noch auf eine narrative Wiedergabe individueller Schicksale. Auch ging es 
mir nicht darum, eine minuziöse Aufzählung der häuslichen Tätigkeiten von 
Frauen zu erstellen61 oder Rollendefinitionen mit Figuren und Motiven in Mär-
chen und oralen Traditionen zu vergleichen.62 Ich versuche vielmehr, soziale 
und religiöse Rollendefinitionen mit individuellen Erfahrungen zu kontrastie-
ren. Dies ermöglicht, kulturelle Normen, gesellschaftliche Realitäten und 
individuelle Optionen in ihrer Beziehung zueinander zu sehen. Damit steht 
57 Z.B. Altorki/El-Solh 1988, Memissi 1991, 1992, Ahmed 1992, Imam 1993, El-Solh/Mabro 
1994 
58 V gl. Moore 1988, 186ff. 
59 Haie 1988 
611 Malinowski 1979, 43 
61 V gl. Ismail 1982 
62 Vgl. Dwyer 1978, Steinbrich 1982, Stephens 1991 
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diese Arbeit in einem Kontext neuerer Darstellungen muslimischer Frauen in 
ihrer Alltagswelt 63 
Die Frauen, um die es in dieser Arbeit geht, repräsentieren eine besondere 
Gruppe von Frauen in der nordnigerianischen Großstadt Kano. Es sind Ehe-
frauen von Staatsangestellten, die in einer modernen Reihenhaussiedlung (bari-
ki) innerhalb der Altstadt von Kano leben. Nicht alle von ihnen sind Hausa-
Frauen, und der Begriff matan Hausawa (Frauen der Hausa) spielt in ihrer 
Selbstdefinition eine untergeordnete Rolle. Sie nennen sich matan bariki, "die 
Frauen der barracks". Weder sind es Elitefrauen mit fundierter islamischer 
oder säkularer Bildung, noch erfolgreiche Händlerinnen, noch marginalisierte 
Frauen wie Alte, Behinderte oder karuwai. Einige Aspekte des Lebens von 
Hausa-Frauen, die in den bereits vorhandenen Untersuchungen beschrieben 
wurden, spielen in dieser Nachbarschaft keine bedeutende Rolle. Es fehlt an 
ausgedehnten verwandtschaftlichen Beziehungen und an Möglichkeiten zu 
eigenständiger wirtschaftlicher Tätigkeit. Doch obwohl es sich bei den Ein-
wohnern der bariki um Angehörige einer modernisierten, urbanen Mittelschicht 
handelt, sind alternative Rollen und Beschäftigungen für Frauen (etwa außer-
häusliche Berufstätigkeit) hier kaum vertreten. Dennoch unterscheiden sich die 
Lebenserfahrungen und der Alltag dieser Frauen nicht grundsätzlich von denen 
anderer nordnigerianischer Frauen. Sie alle teilen Erfahrungen wie frühe erste 
Verheiratung, mehrere Scheidungen, Eifersucht in polygynen Ehen, die ständi-
ge Präsenz von Krankeit, Tod und sinkendem Lebensstandard; aber auch ro-
mantische Liebe, Mutterschaft, starke Bindungen zu Verwandten, Freundinnen 
und Nachbarinnen, ausgelassene Feste und das "laute Lachen von Frauen" 
(shewa). 
In dieser Arbeit geht es mir darum, die bisher vorhandenen Untersuchungen 
über Hausa-Frauen in Nordnigeria um eine "Ethnographie des Besonderen" zu 
ergänzen. Nicht eine generalisierende Beschreibung von Institutionen und Rol-
len steht dabei im Vordergrund, sondern das alltägliche Geschehen "im Inneren 
des Hauses" sowie Äußerungen einzelner Frauen über ihre Erfahrungen. Dabei 
gehe ich wie Schiffauer davon aus, daß eine begrenzte Anzahl von Fallstudien 
zwar nicht repräsentativ im Sinne von verallgemeinerbar sein kann, daß aber 
die spezifisch ethnologische "Arbeit amBegriff ( ... ) tendenziell der Erarbei-
tung der richtigen Fragen und nicht der richtigen Antworten [dient]".64 Über die 
ethnographische Ebene hinaus wird in den einzelnen Teilen jeweils ein zen-
trales Thema aufgegriffen und in einer quellenkritischen, vergleichenden Per-
spektive diskutiert. In Teil 2 geht es um die Geschichte und die sozialräumliche 
Gliederung der Stadt Kano und um das Forschungsfeld bariki, ein spezifisch 
urbaner Raum. In den Teilen 3 bis 6 wird das Alltagsleben der Frauen beschrie-
63 Außer den oben genannten Arbeiten siehe z.B. Wikan 1980, 1982, C1oudsley 1984, Memissi 
1988, IsmaiVMakki 1990, Kenyon 1991, Abu-Lughod 1987, 1993, Roth 1994 
64 Schiffauer 1991, 26 
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ben, insbesondere die Bedeutung von sozialen Beziehungen im Leben der Frau-
en, wobei nicht nur Ehe, Scheidung und Kinder im Mittelpunkt stehen, sondern 
auch Freundschaften zwischen Frauen. In Teil 7 wird eine zentrale, religiös 
begründete Institution, die Seklusion (kulle) von Frauen, in ihrer historischen, 
gesellschaftlichen und alltagsweltlichen Bedeutung dargestellt. In Teil 8 wird 
wird deutlich, daß es "die Hausa-Frauen" nicht gibt. Gerade in einem urbanen 
Raum wie der Millionenstadt Kano existieren verschiedene Gruppen und Mi-
lieus von Frauen, die sich nicht nur durch Herkunft, Bildung, Generations-
zugehörigkeit oder wirtschaftlichem Erfolg voneinander unterscheiden, sondern 
auch durch intentionale Strategien symbolischer Abgrenzung. Um auf eine 
Reihe gern gebrauchter plakativer Dichotomien zurückzugreifen: die "Frauen 
der barracks" leben auf einer Schnittstelle zwischen "Tradition" und "Moder-
ne", "Arm" und "Reich", "Abhängigkeit" und "Autonomie". Wie sie damit 
umgehen, und wie sie sich darüber äußern, kann Anhaltspunkte für weiterge-
hende Untersuchungen und vergleichende Studien über Frauen in urbanen Räu-
men liefern. 
Im Feld 
Als ich 1992 nach Kano kam, um meine Feldforschung zu beginnen, war mir 
die Stadt nicht unbekannt. Schon zwei Jahre vorher hatte ich an einem 
zweimonatigen Hausa-Sprachkurs der Universität teilgenommen, der für eine 
Gruppe von deutschen Studenten organisiert worden war. Die ganze Gruppe 
wohnte damals in einem Neubaugebiet am nördlichen Rand der Altstadt. Durch 
Besuche von Altstadt, Märkten, Restaurants und Veranstaltungen, und durch 
Benutzen von Bussen und Sammeltaxis entstand nach und nach eine "mental 
map" der wichtigsten Routen innerhalb der Stadt. Ein Jahr später kam ich für 
vier Wochen nach Kano, um die Forschung vorzubereiten, und wohnte zum 
ersten Mal in dem Haus, in dem ich später die Forschungszeit verbringen sollte. 
Da aber meine Aktivitäten zunächst eher "außenorientiert" waren, ergab sich 
noch kein Kontakt zur unmittelbaren Nachbarschaft. Erst als ich 1992 wieder-
kam, um in Kano ein Jahr lang zu leben und zu forschen, fing ich an, die Frau-
en in meiner Nachbarschaft kennenzulernen. 
So wie es schon vielen Feldforschern vor mir geschah, so ging es auch mir: 
mein ursprünglich gewähltes Thema ließ sich nicht realisieren. Ich war nach 
Kano gekommen, um über Aspekte der Modernisierung und deren Auswirkung 
auf "traditionelle" Rollen und Haltungen von Frauen zu arbeiten. Ein Thema, 
das mich besonders interessierte, war der zunehmende Einfluß von säkularer 
Bildung. Aufbauend auf Callaways und Knipps Studien wollte ich zwei Grup-
pen von Frauen untersuchen: Studentinnen an der Universität und Frauen aus 
der Altstadt, die Institutionen der Erwachsenenbildung besuchten. Ich hatte 
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gehofft, ich würde eine Gruppe von Frauen finden, die über den gemeinsamen 
Besuch von Universität oder Schule hinaus durch Freundschaft oder Verwandt-
schaft miteinander verbunden ist, und dadurch einen Zugang zu ihrer Alltags-
welt zu bekommen. Das erwies sich aus mehreren Gründen als undurchführbar. 
Ein Grund war die Schließung der Universität für mehr als ein halbes Jahr, 
nachdem es mehrfach Studenten-, Dozenten- und Angestelltenstreiks gegeben 
hatte und die Spannungen zwischen Regierung und Akademikern sich ver-
schärft hatten. Zwar konnte ich Archivmaterial über den Beginn der Mädchen-
bildung in Nordnigeria zusammenstellen und fast dreißig Interviews mit Stu-
dentinnen durchführen, es gelang mir aber nicht, einen persönlicheren Kontakt 
zu meinen Gesprächspartnerinnen zu bekommen. In zwei Schulen für 
verheiratete Frauen, in denen ich den Unterricht beobachtete und mit Frauen 
sprach, konnte ich ein paar Kontakte knüpfen und besuchte einige Frauen auch 
zuhause, was mich kreuz und quer durch Kano führte. Es stellte sich dann aber 
heraus, daß es unter den meisten Frauen wenig Kontakte außerhalb des Schul-
besuchs gab; zumindest gab es keine größere, erkennbare Gruppe, die eine Un-
tersuchungseinheit hätte bilden können. 
Da ich mittlerweile schon ein paar Frauen aus meiner Nachbarschaft kennenge-
lernt hatte und mich zunehmend für einen tieferen Einblick in das Alltagsleben 
von Frauen in Kano interessierte, beschloß ich, meinen Forschungsschwer-
punkt auf eine Ethnographie der Frauen meiner Nachbarschaft zu verlegen. 
Meine Nachbarschaft bot sich dafür geradezu an, denn als Reihenhaussiedlung 
für Familien von Polizisten war sie eine baulich klar abgegrenzte, homogene 
Einheit innerhalb des heterogenen Stadtraums Kano. Die ersten Kontakte in der 
Nachbarschaft hatte ich zu Kindern. Gleich nachdem ich in ein Haus, das direkt 
an die Polizistensiedlung grenzte, eingezogen war, begann eine Gruppe von 
Jungen im Alter zwischen fünf und dreizehn, mir buchstäblich die Tür einzu-
rennen. Zu jeder Tageszeit kamen sie in den Hof hinein, um zu schauen, was 
ich gerade machte. Wenn ich, genervt, die Tür abschloß, hämmerten sie da-
gegen oder bombardierten sie mit Steinen. Schließlich beschloß ich, unser 
Verhältnis zu formalisieren. Ich ließ sie einmal am Tag herein und fing an, mit 
ihnen zusammen Hausa-Märchen zu lesen, was sie für etwa eine halbe Stunde 
lang zur Ruhe brachte. Danach fegten sie mir den Hof und bekamen dafür ein 
paar Erdnüsse, Obst oder Süßigkeiten. 
Eines Tages, als die Jungen gerade bei mir waren, befragte ich einige von ihnen 
über ihre Mütter und Väter, um einen ersten Eindruck über die Zusammenset-
zung der Nachbarschaft zu bekommen. Anschließend bat ich sie, mich zu ihren 
Müttern mitzunehmen, damit ich sie begrüßen konnte. Das wurde dann zu ei-
nem großen Zug durch die Nachbarschaft, und immer mehr Kinder wollten 
mich in ihre Häuser ziehen. Ich begrüßte die Frauen, stellte mich in noch unbe-
holfenem Hausa vor und versprach, wiederzukommen. Ich stellte mich mit mei-
nem Hausa-Namen vor, den ich seit dem Sprachkurs hatte: Kande. Kande ist 
ein Spitzname für ein Mädchen, das nach drei oder mehr Brüdern geboren 
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wird. Der Name impliziert, daß etwas von dieser gesammelten Männlichkeit 
sich auf das nachfolgende Mädchen überträgt. Kande ist eine Frau, die kein 
Blatt vor den Mund nimmt. Viele Frauen lachten, wenn sie meinen Namen hör-
ten und sagten: "Kande ist kein richtiger Hausa-Name" oder "Das ist doch ein 
Buschname!" Nach dieser ersten Runde hatte ich mir kaum einen Namen mei-
ner Nachbarinnen behalten können, hatte aber wenigstens den Eindruck, daß 
die meisten Frauen - entgegen meinen diffusen Ängsten vor der ersten Begeg-
nung - freundlich und interessiert waren. 
Bei meinen ersten Besuchen war ich noch "westlich" angezogen, d.h. ich trug 
weite Hosen und Hemden mit langen Ärmeln, was mir bedeckt genug erschien 
und womit ich bislang in Kano kein Mißfallen erregt hatte. Die Frauen 
kommentierten meine Kleidung selten, außer daß sie fragten, ob bei uns alle 
Frauen Hosen trügen. Sie bestanden aber darauf, daß ich - wie sie - ein Kopf-
tuch trug. Das wurde nie offen gefordert, aber es kam immer häufiger vor, daß 
eine Frau mir ein Kopftuch "zum Anprobieren" gab und dann feststellte, wie 
gut mir das doch stünde. Nachdem ich mehrere Winke dieser Art erhalten hatte, 
gewöhnte ich mir das Tragen von Kopftüchern an, wenn ich in die Nachbar-
schaft ging; außerdem kleidete ich mich fortan wie die Frauen in Wickelrock 
und Bluse. 
Die "Hausaisierung" meines Äußeren wurde nicht kommentiert, woraus ich 
schloß, daß ich jetzt endlich angemessen aussah. Einmal kam es vor, daß ich 
ohne Kopftuch bei einer Frau vorbeischaute, um kurz etwas auszurichten, und 
eineBesucherin-eine unverheiratete junge Frau- fragte sofort: "Wo ist dein 
Kopftuch?" Ich wollte schon zu einer Entschuldigung ansetzen, sah aber dann, 
daß sie selbst barhäuptig war und fragte: "Wo ist denn deins?" woraufhin wir 
alle lachten; wäre ich schon etwas enkulturierter gewesen, hätte ich ihr in die 
Hand geklatscht (tafa). Ein andermal schaute ich wieder nur kurz vorbei, dies-
mal zwar mit Kopftuch, aber in Hosen. Eine junge Frau sagte: "Was hast du 
denn da an? Das steht dir ja viel besser als unsere Kleidung! Warum ziehst du 
das nicht öfter an?" Ich war verblüfft und auch etwas gekränkt, meine Anpas-
sungsbemühungen so sabotiert zu sehen. Ich blieb dennoch dabei, bei den mei-
sten Besuchen im Wickelrock zu kommen. So hatte ich selbst wenigstens das 
Gefühl, etwas mehr "Hausa" zu sein. Es gab mir ein Gefühl für bestimmte 
Körperhaltungen- z.B. wie man sich beim Sitzen auf einem kleinen Hocker am 
besten das Tuch um die Knie wickelt, damit man nicht zwischen die Beine guk-
ken kann, etwas, was schon kleine Mädchen lernen und was mir meine engste 
Informantin Hajiya Habiba zuweilen recht handgreiflich beibrachte. Wie eine 
Mutter zupfte sie immer wieder an mir und meiner Kleidung herum und achtete 
darauf, daß ich mich in der Öffentlichkeit (wenn wir beispielsweise zusammen 
auf einem Fest waren) richtig benahm. 
Von den kleinen Mädchen, die uns zuhause besuchten, war Ummi am 
anhänglichsten. Sie war die Frechste von allen, die Anführerin einer Gruppe 
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von etwa fünf drei- bis vierjährigen Mädchen. Sie kam in das Haus, um zu 
schauen, was meine Mitbewohnerio und ich so machten, erzählte oder fragte 
uns etwas, tobte im Garten herum und zog schließlich mit einer Banane in der 
Hand wieder ab. Als ich begann, meine Besuche in der Nachbarschaft zu ma-
chen, begleitete sie mich oft, saß neben mir oder auf meinem Schoß und härte 
zu, bis sie sich von anderen Kindern wieder ablenken ließ. Die Frauen neckten 
sie: "Ummi, wo ist dein Haus?", und sie antwortete: "Kandes Haus"; oder sie 
sagten: "Wessen Tochter ist das? Kandes Tochter!" Mich nannten sie babar 
Ummi, Ummis Mutter. Das war zwar keine regelrechte Aufnahme in eine Fami-
lie und damit Klassifikation als Verwandte, wie sie andere Ethnologinnen be-
schrieben haben, aber es zeigte doch meine allmähliche Eingliederung in die 
Nachbarschaft an. 
Ich hatte mich bei den Frauen vorgestellt als eine Studentin (d'aliba), die die 
Hausa-Sprache erlernen will und sich für Hausa-Kultur (al'adun Hausawa), 
besonders für das Leben der Frauen in Kano interessiert. Daß man als Europäe-
rin Hausa lernen will, fanden sie nicht erstaunlich, denn in dem Haus hatten 
schon mehrfach Studenten gewohnt, die deswegen hergekommen waren. Sie 
nahmen alle an, ich würde später an der Universität in Deutschland Hausa 
unterrichten. Anders als Männer, die meistens damit anfangen, einem Sprich-
wörter, Zungenbrecher oder in ihren Augen wissenswerte Details über 
Geschichte und Sozialstruktur der Hausa vorzutragen, fanden die Frauen, ich 
müsse zunächst mit dem Hausa-Essen vertraut werden. Sie wußten, daß viele 
Europäer Hausa-Gerichte nicht mögen, besonders den schweren Getreidebrei 
(tuwo) mit den schleimigen grünen Soßen (miya) aus Baobabblättern oder 
Okra-Schoten. Jedesmal, wenn ich mich einerneuen Frau vorstellte und mein 
Interesse an Hausa-Kultur ausdrückte, fragte sie mich, ob ich Hausa-Gerichte 
esse, und wenn ich bejahte, wurde ich regelrecht abgefragt, was genau ich 
schon kannte. Daraufhin beschloß ich, kochen zu lernen. Einige Frauen, die ich 
schon besser kannte, fragte ich, was sie mir beibringen wollten, schrieb die 
Zutaten auf, ging zum Markt, kaufte alles ein und brachte es dann zu der jewei-
ligen Frau. Da die Frauen mir teilweise Festtagsgerichte zeigten, dauerte das 
Kochen oft stundenlang oder verlangte ganz besondere Techniken, die meine 
Anwesenheit größtenteils auf eine Zuschauerrolle reduzierten. Das Kochen war 
eine gute Gelegenheit, stundenlang bei einer Frau im Hof zu sitzen und zu be-
obachten, was sich sonst alles dort abspielte. Wenn das Essen fertig war, teilte 
es meine jeweilige Lehrerin zwischen ihrer eigenen Familie, mir und einigen 
Nachbarinnen auf, denen sie es durch ihre Kinder schickte, wodurch ich auch 
etwas über die Beziehungen zwischen Nachbarinnen lernte. 
Nachdem ich ein paar Gerichte gelernt hatte, beschloß ich, selbst einen Versuch 
zu machen. Ich kaufte alle Zutaten für tuwon masara (Maisbrei) und miyar 
kuBewa (Okra-Soße) und fing an, mein erstes eigenes Hausa-Essen zu kochen. 
Ich hatte vor, eine ausreichend große Menge zu kochen, um sie an alle Frauen 
zu verschicken, die mir schon etwas beigebracht hatten oder mit denen ich 
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sonst zu tun hatte. Es wurde ein langer und anstrengender Tag. Das Wasser für 
den tuwo brauchte Stunden, bis es kochte, weil unser Gasherd für große Men-
gen nicht so effektiv war wie ein Holzofen. Als es dann endlich soweit war, 
wurde der tuwo klumpig. Außerdem wimmelte die Küche von kleinen Jungen, 
die mir ständig im Weg waren. Schließlich halfen sie mir, das Essen in zahlrei-
che kleine Schüsseln zu füllen und zu den Nachbarinnen zu transportieren. 
Zwarhörteich später durch dieselben Kinder, daß das Essen an sich keine Be-
geisterung ausgelöst hatte (eine Frau hatte es angeblich an ihren Hund verfüt-
tert), aber was meine soziale Integration anging, war es ein voller Erfolg. Kin 
zama Bahaushiya, sagten einige zu mir, "du bist eine Hausa-Frau geworden!" 
Auch begannen sie mich für meine erworbenen Sprachfertigkeiten zu loben. 
Kin iya Hausa (du kannst Hausa) oder kin yi KoKari (du gibst dir Mühe) waren 
ermutigende Worte. Natürlich war ich weder kulturell noch sprachlich auch nur 
annähernd zur Hausa-Frau geworden, aber die Frauen brachten damit zum Aus-
druck, daß sie meine Bemühungen um Annäherung anerkannten. Das große 
Kochen hatte ihnen gezeigt, daß ich es ernst meinte mit meinem Interesse für 
ihr Leben. Von diesem Zeitpunkt an wurden unsere Beziehungen intensiver. 
Dennoch empfand ich die Feldforschung oft als eine zähe Angelegenheit. Da 
war zum einen der Umstand, daß ich nicht "im Feld" war, sondern immer hin-
eingehen mußte. Während andere Forscher und Forscherinnen über den Verlust 
an Privatleben und Mangel an Rückzugsmöglichkeiten klagen, bekam ich von 
meiner Nachbarschaft nicht viel mit, wenn ich zu Hause blieb. Die Frauen be-
suchten mich äußerst selten. Das hatte unter anderem mit ihrer "Scham" vor 
den jungen Männern, die oft vor unserer Haustüre saßen, zu tun; aber auch mit 
der zeitweiligen Anwesenheit europäischer Männer in unserem Haus. Meine 
Forschungstaktik bestand darin, daß ich aus dem Haus ging, um eine "Runde" 
zu drehen, d.h. drei bis vier Frauen der Reihe nach aufzusuchen und eine Weile 
dortzubleiben, zu beobachten und mit ihnen zu sprechen. Je mehr Frauen ich 
nach und nach kennenlernte, desto öfter kam es vor, daß eine sich beschwerte, 
ich wäre so lange nicht mehr gekommen. Oft kam ich mit vorbereiteten Fragen, 
die ich dann aber aus verschiedensten Gründen nicht stellen konnte. Die betref-
fende Frau war nicht da, weil sie zu einer Heirat, zu einem Namensfest oder ins 
Krankenhaus gegangen war. Ging ich dann zur nächsten, hatte diese Besuch, 
was mir Gelegenheit zum schweigenden Beobachten und Zuhören gab, mei-
stens aber, ohne daß ich viel von ihrer Konversation verstand. Oder sie hatte 
gerade zu arbeiten, oder ein Kind schrie, oder sie war krank, oder es war schon 
nachmittags und der Mann kam nach Hause und wollte essen usw. 
Nach einer Weile begann ich herauszufinden, welches die günstigsten Tages-
zeiten waren, um weder von Männern noch Kindern gestört zu werden, aber 
selbst dann waren die Frauen oft mit ihren häuslichen Arbeiten beschäftigt und 
es gelang nur selten, ein ungestörtes Gespräch zu führen. Anders als ihre Män-
ner zeigten die Frauen wenig Neigung, einer fremden Besucherio gegenüber 
Vorträge über Themen wie "die traditionelle Kultur der Hausa" zu halten. Dazu 
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kam natürlich, daß mein Hausa nur langsam fließend wurde, daß ich oft Dinge 
nicht oder mißverstand, daß die Frauen mich nicht gut genug kannten, um mir 
persönlichere Dinge zu erzählen und daß sie generell nicht verstanden, was ich 
eigentlich wirklich in Kano machte. Sie wußten, daß mein Mann auch in Nige-
ria war, wenn auch in einem Dorf in der Nähe des Tschadsees, und ich glaube, 
sie dachten, er hätte mich nur in Kano gelassen, um mir die U nannehmlich-
keiten des "Buschs" zu ersparen. Ich hatte versucht zu erklären, daß ich ein 
Buch über das Alltagsleben (rayuwa ta yau da kullum) der Frauen in der Nach-
barschaft schreiben wollte und daß dies meine Arbeit sei, mit der ich ein digiri 
(von engl. degree) an der Universität erwerben würde. Aber während Hausa-
und Kochen-Lernen ein verständlicher Teil dieses Vorhabens waren, war es 
Buch-Schreiben nicht. Die wenigsten Frauen in meiner Nachbarschaft hatten 
als Kinder die Primary School besucht, und ihr Kontakt mit Büchern be-
schränkte sich auf den Koran, die Schulbücher ihrer Kinder und vielleicht den 
einen oder anderen Liebesroman auf Hausa. Ich verstand erst zu spät, daß sie 
sich einfach nichts unter einem Buch über das Leben von Frauen vorstellen 
konnten. Die übliche Reaktion auf mein Anliegen war ein verlegenes Kichern, 
was mich selbst dann wiederum verlegen machte. Statt mich um eine adäquate-
re Erklärung zu bemühen, gab ich es schließlich auf. Da auch das Mitschreiben 
von Gesprächen oder gar Aufnahmen mit Kassettenrecorder sowohl für die 
Frauen als auch für mich selbst eher unangenehm waren, ging ich sie meistens 
ohne das für Ethnologen übliche Instrumentarium besuchen und schrieb hinter-
her unsere Unterhaltungen in mein Feldtagebuch. Es gab aber ein paar Frauen, 
die verstanden, worum es mir ging, und die mir sehr halfen. Da war vor allem 
Hajiya Habiba, die gleich bei meinem ersten Besuch "Wir werden Freundin-
nen!" zu mir gesagt hatte- in einem Ton, der keinen Widerspruch duldete. Sie 
verstand mein Vorhaben und mit ihr hatte ich oft richtige Feldforschungs-Sit-
zungen. Ihr verdanke ich einen großen Teil meiner Informationen und Einsich-
ten. Da war aber auch Goggo, die mir als erste ihre Lebensgeschichte erzählte 
- zu einem Zeitpunkt, als ich ihre Offenheit und Kooperationsbereitschaft noch 
nicht so richtig würdigen konnte. Da war auch Yalwa, die nach und nach ihre 
Reserviertheit aufgab; und da waren A'isha und Amarya, bei denen es immer 
lustig war. 
Nach einem Jahr ging ich für eine Weile nach Deutschland zurück. Beim Ab-
schied erklärte ich den Frauen, daß ich bald wieder da sein würde. "Ob wir 
dann noch am Leben sein werden oder nicht, weiß nur Allah", war eine der 
häufigsten Abschiedsfloskeln. Als ich tatsächlich wiederkam, war die Freude 
auf beiden Seiten groß. Meine geheimsten Befürchtungen - daß eine der Frau-
en tatsächlich gestorben sein könnte - hatten sich nicht bewahrheitet, und die 
Frauen merkten nun, daß mir an einer Fortsetzung unserer Freundschaft wirk-
lich lag. Dieser zweite Aufenthalt, der vier Monate dauerte, war in vieler Hin-
sicht intensiver als der erste. Einige Frauen begannen nun, mir Dinge zu erzäh-
len, die sie vorher auch auf konkrete Fragen hin nicht beantwortet hatten, und 
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ich erfuhr sogar einiges, was sie ihren Nachbarinnen nicht erzählten. Dadurch, 
daß meine Mutter mich in Kano besuchte und mich zu einigen Frauen begleite-
te, wurde ich offenbar erst zu einem vollständigen sozialen Wesen. In ihrer 
Gegenwart- wobei ich zur "Dolmetscherin" neutralisiert wurde - konnten älte-
re Frauen Dinge erzählen, die sie mir als jüngerer Frau bisher vorenthalten hat-
ten. 
Das Problem des Fragens 
In seinem 1972 erstmals erschienen Artikel "Belief and the Problem of Wo-
men" unterschied Edwin Ardener einen technischen und einen analytischen 
Aspekt des "Problems der Frauen" in der ethnologischen Forschung. Das tech-
nische Problem lag in der Methode: Frauen galten als unzugänglicher. 
Ethnographen berichten, daß Frauen nicht so leicht erreicht werden können wie 
Männer: die jungen kichern, die alten schnauben verächtlich, lehnen die Frage 
ab, lachen über das Thema und ähnliches. Die männlichen Mitglieder einer Ge-
sellschaft sehen die Schwierigkeiten des Ethnographen häufig einfach als Kari-
katur ihres eigenen täglichen Falls. (E. Ardener 1977a, 2) 
Für die analytische Ebene galt daher, daß Frauen in ethnologischen Untersu-
chungen zwar beobachtet und beschrieben wurden, selbst aber "sprachlos" (in-
articulate) blieben. Das heißt nicht, daß sie in einem wörtlichen Sinn stumm 
waren, sondern daß ihre Äußerungen irrelevant zu sein schienen. Die von Eth-
nologen wahrgenommene größere "Artikuliertheit" von Männern beruhte auf 
der Ähnlichkeit zwischen männlichen Modellen von Gesellschaft in der unter-
suchten Kultur und in der Herkunftskultur der Ethnologen. Daher war es für 
Ethnologen auch unproblematisch, Aussagen von Männern als allgemeingültige 
Aussagen über die Gesamtgesellschaft zu akzeptieren, während umgekehrt eine 
Untersuchung, die sich nur auf Aussagen von Frauen gestützt hätte, wohl starke 
Zweifel hervorgerufen hätte. Zwar war der Zugang zu Frauen für weibliche 
Ethnologen leichter, doch auch sie transportierten kulturell geprägte (männ-
liche) Sichtweisen und Vorannahmen ins Feld. Ardener nahm an, daß es unter-
schiedliche weibliche und männliche Modelle von Gesellschaft gibt, daß es 
Frauen jedoch an einer für Ethnologen akzeptablen Metasprache mangelt, um 
diese Modelle auszudrücken. Eine Möglichkeit, implizite weibliche Modelle 
von Gesellschaft aufzuspüren, lag seiner Ansicht nach im Bereich der Analyse 
von symbolischen Systemen wie Mythen und Ritualen. Ardeners Überlegungen 
mündeten in seinem späteren Aufsatz "The 'Problem' Revisited"65 in der These 
von "muted groups", also von "Subdominanten" gesellschaftlichen Gruppen, 
~5 E. Ardener 1977b 
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die ihre eigene Weltsicht nicht artikulieren können, ohne sich der Sprache und 
Symbolik "dominanter" Modelle zu bedienen. Obwohl dieses Konzept haupt-
sächlich für die "anthropology of women" relevant wurde, beschränkte Arde-
ner es nicht allein auf Frauen. 
Ardener sprach zu Beginn seines ersten Artikels sowohl das analytische als 
auch das technische "Problem der Frauen" an, äußerte sich im weiteren Verlauf 
seiner Überlegungen aber nur zur analytischen Ebene. Sein Hinweis darauf, 
daß nicht nur weibliche Modelle einem bestimmten dominanten männlichen 
Modell untergeordnet werden, verweist auf einen Bereich, den er aus seinen 
Betrachtungen ausklammerte: welche Männer sind es genau, die das jeweils 
dominierende Modell artikulieren? In welchen Zusammenhängen tun sie das? 
In welcher Weise beeinflussen die Fragen von Ethnographen (geprägt von ih-
ren eigenen impliziten Vorannahmen) die Konstruktion von Modellen?66 Das 
technische "Problem der Frauen" umging Ardener. Statt sich zu fragen, warum 
Frauen sich den Fragen von Ethnographen verweigern und ob das vielleicht 
angesichts der von letzteren importierten andro- und eurozentrischen Modelle 
nicht eine Berechtigung hat, wich Ardener auf die Analyse symbolischer Kon-
zepte aus, ohne zu beantworten, inwieweit sich Ethnographen in der Interpreta-
tion dieser Konzepte überhaupt von ihren eigenen Modellen lösen können. 
Das "Problem der Frauen" liegt wahrscheinlich nicht primär in der "Sprachlo-
sigkeit" von Frauen, sondern in den ethnologischen Fragen. Ardener stellte 
fest, daß es auch weiblichen Forschern nicht unbedingt müheloser gelingt, mit 
Frauen ins Gespräch zu kommen. 67 Auch in Nordnigeria war ich nicht die erste, 
die mit vermeintlich "harmlosen" Fragen schnell an Grenzen stieß.68 Selbst bei 
den als offener und rückhaltloser bekannten karuwai stellte Pittin fest, daß di-
rekte Fragen nach individuellen Verhaltensweisen, die womöglich nicht dem 
Ideal entsprechen, als unhöfliches Eindringen in Privatangelegenheiten emp-
funden und mit irreführenden Angaben beantwortet werden. 69 Zu den delikaten 
Themen gehört alles das, was besonders Ethnologinnen interessiert: die Namen 
der Frauen und ihrer Angehörigen, frühere Ehen und Kinder aus diesen Ehen, 
wirtschaftliche Tätigkeiten, das Verhältnis zu Ehemann und Mitfrauen, die 
Handhabung der Seklusion usw. Auch bei vermeintlich neutraleren Themen 
stößt man auf Schwierigkeiten. Selbst relativ sachliche Themen ließen sich oft 
nur schwer erörtern, weil sie die Frauen in Verlegenheit brachten. Das war bei-
spielsweise der Fall, wenn die Frauen das Gefühl hatten, es würde Wissen 
abgefragt, was sie nicht besaßen, z.B. über Geschichte, islamische Monatsna-
men, Namen von Stadtvierteln oder ähnliches. Sie schämten sich für ihre man-
66 Zu einer Einordnung von Ardeners Beitrag in anthropologische Theorien über Frauen siehe 
Rogers, 1978 
67 Vgl. z.B. Paulme 1963, 1/2 
68 Zu einer Diskussion kulturspezifischer Arten des Fragens siehe E. Goody 1978, 17ff. 
69 Pittin 1979a, 223; vgl. auch Coles 1983, 396; Imam 1993, 104 
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gelnde Bildung und wollten nichts Falsches sagen. In so einem Fall antworteten 
sie oft: "Frag' doch besser so-und-so, sie geht in die Schule". Wenn zufällig 
gerade ihre Männer oder ältere Söhne dabei waren, wurde ich unweigerlich an 
diese verwiesen, selbst wenn es sich um genuin weibliche Themen wie Kochre-
zepte handelte. Ich ging schließlich dazu über, immer weniger zu fragen und 
immer mehr darauf zu warten, was die Frauen von sich aus erzählen wollten. 
Manche Gespräche entwickelten sich aus Fragen, die die Frauen mir stellten: 
über voreheliche Beziehungen zwischen den Geschlechtern, Ehe, Geburt oder 
Scheidung in meiner Gesellschaft. Manche Antworten auf meine Fragen bekam 
ich auch mit einer zeitlichen Verzögerung, etwa auf Fragen, die mit Sexualität 
zu tun hatten. So hatte ich eine Frau am Beginn unserer Bekanntschaft nach 
dem Gebrauch von Verhütungsmitteln in der Nachbarschaft gefragt- ein The-
ma, das sie selbst aufgebracht hatte - und bekam die Antwort etwa neun Mona-
te später. Eine andere erzählte erst in Anwesenheit meiner Mutter - einer 
gleichaltrigen Frau -daß sie jahrelang die Pille genommen hatte. Dieses Detail 
hatte sie mir bis dahin verschwiegen, obwohl sie eine der wenigen Frauen war, 
die mit mir offen über Familienplanung sprach. 
Durch die wachsende Vertrautheit bekam ich besonders während des zweiten 
Feldaufenthaltes einen größeren Einblick in die familiären Dramen, die sich in 
meiner Nachbarschaft abspielten und wurde teilweise selbst hineingezogen. 
Hatte ich vorher lange Zeit den Eindruck gehabt, daß diese Frauen ihre alltägli-
chen Tragödien - das komplexe Geflecht aus Ehekonflikten, sinkendem 
Lebensstandard, Krankheit und Tod - wirklich entsprechend dem kulturellen 
Ideal von Geduld oder Gleichmut (haRuri) ertrugen, lernte ich nun, wie müh-
sam diese Geduld in ritualisierter Weise immer wieder hergestellt werden muß. 
Als ich mich erneut verabschiedete, hatte ich zwar einerseits das Gefühl, daß 
ich eigentlich noch sehr viellänger dort bleiben müßte, um das Leben der Frau-
en wirklich zu verstehen, hatte andererseits aber meine eigene Grenze von 
haRuri erreicht. 
Wenn ich in den folgenden Kapiteln Aussagen meiner Gesprächspartnerinnen 
zitiere, so sind dies zum Teil Auszüge aus aufgezeichneten Interviews, die auf 
Hausa geführt wurden und die ich entsprechend kennzeichne. Alle anderen 
Zitate entstammen Konversationen, die ich nach demjeweiligen Gespräch mei-
stens in Deutsch, aber mit Schlüsselbegriffen in Hausa, protokolliert habe. Die-
se Gespräche habe ich erst später als Dialoge "rekonstruiert", wobei ich be-
müht war, die Diktion des Hausa beizubehalten. Am Ende der Arbeit befindet 
sich ein Glossar, in dem wichtige und häufig verwendete Hausa-Begriffe ange-
führt werden. 
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Das heutige Kano ist von einer Ringmauer umschlossen, deren Umfang nicht 
viel weniger als vier deutsche Meilen beträgt. Dieselbe ist in der That für 
dieses Land ein höchst großartiges Bauwerk und wird noch jetzt im besten 
Zustand erhalten. Der ungeheure Raum, den die Mauer einschließt, wurde 
ganz unbezweifelt nie von den bewohnten Quartieren der Stadt ausgefüllt, 
diese wurden vielmehr früher an der Südseite von einer älteren, bei weitem 
nicht so ausgedehnten Mauer begrenzt, deren Spuren noch unverkennbar 
sind. Das bewohnte Viertel nimmt nur den südöstlichsten Theil des Raums 
innerhalb der Ringmauem ein, zwischen dem Felsenhügel Dala und der 
südlichen Mauer; nur hier läuft die Mauer hart an den Wohnungen hin, ist 
dagegen an allen anderen Stellen durch ausgedehntes Feldland davon 
geschieden. Im Norden und Westen der Stadt mag diese Entfernung etwa 
eine Stunde betragen, im Osten dagegen weniger. Der Grund, die 
Befestigungswerke so weit hinauszurücken, war wohl kein anderer, als ein 
rein strategischer; man wollte Raum gewinnen, zur Zeit einer Belagerung die 
Bewohner des flachen Landes aufnehmen und innerhalb der Mauem einen 
genügenden Vorrath von Kom für die gesamte Bevölkerung bauen zu 
können. 
(Barth 1857, 140f.) 
2. Kulturelle Grenzen und getrennte Welten 
Die Stadt Kano ist schon seit Jahrhunderten ein Zentrum für Handel, Trans-
port, Handwerk und Bildung. Durch die strategisch günstige Lage am Knoten-
punkt wichtiger Karawanenrouten, die den Maghreb mit dem subsaharischen 
Afrika sowie die westliche mit der östlichen Sudanzone verbanden, entwickel-
te sich Kano seit der frühesten Besiedlung im siebten Jahrhundert zu einer 
Großstadt, in der sich verschiedene Kulturen, Sprachen und Religionen trafen 
und wo im Laufe der Jahrhunderte eine spezifische urbane Kultur entstand. 
Arabische Händler und Schriftgelehrte trafen auf einheimische Handwerker, 
die Produkte für einen internationalen Markt herstellten; nordafrikanische 
Karawanenherren brachten ihre Güter zu dem riesigen Markt im Zentrum der 
Stadt; Söhne von Bauern aus dem ländlichen Nordnigeria kamen in der 
Trockenzeit die Stadt, um sich Arbeit zu suchen; Angehörige der westafrika-
nischen Reiche Mali und Songhai siedelten sich in Kano an. 
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Eine Legende besagt, daß einst ein Prinz von Baghdad, Bayajida, nach einem 
Streit mit seinem Vater das Land. verließ und sich mit seinem Gefolge auf den 
Weg durch die Wüste machte. Als er das Reich Bornu (im heutigen Nordost-
Nigeria) erreichte, heiratete er Magira, die Tochter des Königs. Dieser aber 
plante, ihn zu töten, und so wanderte Bayajida weiter. Er kam nach Daura und 
tötete dort die große Schlange, die in einer Quelle lebte und die Bewohner von 
Daura am Wasserholen hinderte. Die Königin von Daura heiratete Bayajida 
und sie hatten einen Sohn, Bawo. Bawo war der Vater von sieben Söhnen, die 
die sieben "echten" Hausa-Staaten (Hausa Bakwai) gründeten: Kano, Rano, 
Daura, Zaria, Gobir, Katsina, Garin Gabas. Außer den sieben "echten" Hausa-
Staaten existierten sieben "unechte" Staaten, in denen Hausa gesprochen wur-
de (Banza Bakwai): Kebbi, Zamfara, Nupe, Gwari, Yauri, Yoruba, Kwarara-
fa.1 
Unter diesen Stadtstaaten war Kano einer der bedeutendsten. Nach einer Le-
gende lebte einst auf dem Berg Dala eine Gottheit namens Tsumburbura. Bar-
bushe, ein Jäger und Magier, war Priester der Gottheit und Anführer der loka-
len Bevölkerung. Nach der Kano-Chronik, einer auf Arabisch verfaßten Ge-
schichte von Kano2, die die (legendäre) Zeit vor der Islamisierung umfaßt, war 
Bagauda, ein Enkelsohn Bayajidas, im 11. Jahrhundert der erste König von 
Kano. Die Chronik berichtet, daß Mitte des 11. Jahrhunderts mit dem Bau der 
Stadtmauer begonnen wurde, die etwa 100 Jahre später vollendet war. Bagau-
das Dynastie lag jahrhundertelang im Konflikt mit den Anhängern von Tsum-
burbura, bis sein Schrein im 14. Jahrhundert zerstört wurde. 3 Die Kano-Chro-
nik verzeichnet die Ankunft einer Gruppe von muslimischen Händlern und 
Missionaren, die Wangarawa aus dem Reich Mali, während der Regierungs-
zeit des elften Königs, Yaji (1349-85), und den Bau der ersten Moschee in 
dieser Zeit. Dies war auch eine Periode militärischer Expansion. Trotz der 
zunehmenden Bedeutung des Islam durch in Kano lebende Händler und Ge-
lehrte aus dem Maghreb und den westafrikanischen Reichen Mali, Songhai 
und Bornu dauerte es bis zur zweiten Hälfte des 15. Jahrhunderts, bis der Is-
lam in Kano offizielle Religion wurde. Muhammad Rumfa (1463-1499) führte 
durchgreifende Neuerungen ein: er errichtete einen neuen Palast, erweiterte die 
Stadtmauer, veranlaßte den Bau einer Freitagsmoschee und die Anlage eines 
zentralen Marktplatzes, bürokratisierte die Verwaltung der Stadt und vergab 
Ämter an Eunuchen.4 Ihm wird die Einführung der Seklusion (Purdah) und die 
öffentliche Zelebrierung des ldd-al-Fitr (Feiertag nach Beendigung des Fasten-
1 Hogben 1967, 73f. Je nach Quelle werden unterschiedliche Städte den echten und unechten 
Hausa-Staaten zugerechnet. 
2 Von der Kano-Chronik existieren mehrere Abschriften. Eine englische Übersetzung liegt seit 
1928 von H. R. Palmer vor. 
3 Clarke 1984, 60f. 
4 Palmer 1967, 97ff., Hogben 1967, 97ff. 
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monats Ramadan) zugeschrieben.5 Muhammad Rumfa holte den berühmten 
nordafrikanischen Gelehrten al-Maghili an seinen Hof, der seine Reformen -
unter anderem durch das Verfassen einer Schrift über die Pflichten von musli-
mischen Herrschern - ideologisch unterstützte. Dennoch wich Muhammad 
Rumfa in einigen Aspekten vom Idealbild des muslimischen Führers ab, etwa 
durch die Gründung eines Harems mit 1000 Frauen, der durch die 
Zwangsrekrutierung erstgeborener Mädchen etabliert wurde. 6 
Durch die zunehmende Islamisierung7 der Hausa-Staaten verloren Titel und 
Ämter, die bislang ausschließlich Frauen vorbehalten waren, an Bedeutung. So 
sind beispielsweise für Daura mehrere weibliche Titel belegt: Magajiya, Iya, 
Saraki, Gabsai, Dakama, Y arkuntu, Magajiya Karya, Dan Gawa. Ob Titelträ-
gerinnen vorwiegend rituelle Rollen übernahmen oder realen politischen Ein-
fluß hatten, läßt sich kaum rekonstruieren. Zumindest für Daura sind weibliche 
Herrscher überliefert, und die berühmteste Herrseherin im Hausaland war 
Amina von Zaria, die in der Kano-Chronik erwähnt wird. 11 Für Kano selbst 
verzeichnet die Chronik keine so berühmte Herrscherin. In der Chronik ist 
jedoch der Name der Mutter des jeweiligen Herrschers immer verzeichnet. In 
einigen Fällen ist die Macht einer Königsmutter belegt, so beispielsweise für 
Auwa, eine Ehefrau von Muhammad Rumfa, die den Titel Madaki trug. Ihr 
Einfluß erstreckte sich nicht nur auf die Regierungszeit ihres Sohnes Abulahi 
(1499-1509), sondern auch auf die ihres Enkels Muhammad Kisoki (1509-
1565), dessen Mutter, Iya Lamis, ebenfalls eine mächtige Würdenträgerio 
war.9 
Die Kano-Chronik beschreibt auch die Handelsbeziehungen, die Kano seit 
dem 15. Jahrhundert zu den angrenzenden Reichen Songhai, Bornu, Gonja, 
Nupe und Asben unterhielt. Wichtige transsaharische Karawanenrouten, die 
den Maghreb und die Sudanzone verbanden, kreuzten sich in Kano. Durch die 
günstige Lage in fruchtbarem Gebiet und durch die Nähe zu den nördlich gele-
genen Karawanenrouten sowie zum weiter östlichen gelegenen Reich Bornu 
konnte Kano sich zu einem Handelszentrum entwickeln. 10 Im 17. und 18. Jahr-
hundert hatten die Hausa-Staaten und Bornu die westafrikanischen Reiche 
Ghana, Mali und Songhai als Zentren des transsaharischen und transatlanti-
5 Bogben 1967, 101 f., Clarke 1984, 63 
6 lsichei 1984, 145; Bogben 1967, 101. Zur frühen Geschichte des Hausalandes siehe Last 1985. 
Zur Bewertung der Kano-Chronik als historische Quelle siehe Smith 1983, Last 1983 
7 Zur Geschichte des Islam in Westafrika s. Trimingharn 1962, 1967; Hiskett 1984, Clarke 1984 
8 Palmer 1967, 109 
9 Ebd., 113 
w Runwiek 1985, 331 
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sehen Handels abgelöst. Bedeutende Handelsartikel waren außer Sklaven 
Gold, Salz und Natron, Kolanüsse, Waffen, Leder, Textilien und Pferde. 11 
Zwar setzte sich der Islam seit dem 15. Jahrhundert neben Kano auch in ande-
ren Hausa-Stadtstaaten als Religion der Herrscher durch, doch Clarke bemerk-
te, daß eine allgemeine Islamisierung hauptsächlich die privilegierten städti-
schen Schichten wie Regierende, Verwaltungsbeamte, Gelehrte und Händler 
erfaßte. 12 Der Volksislam war vermischt mit vorislamischen religiösen Vorstel-
lungen und Überlieferungen. Bis ins 19. Jahrhundert hinein blieb der Islam die 
Religion der städtischen Oberschicht und reisender Händler, denen die Zu-
gehörigkeit zum Islam die Herstellung von internationalen Handelsbeziehun-
gen und die Ansiedlung in anderen Ländern erleichterte. Überall in Städten 
West-, Nord- und Nordostafrikas bildeten sich Hausa-Kolonien, wodurch sich 
Hausa neben Arabisch als wichtigste Handelssprache dieser Regionen ver-
breitete. 13 Trotz der Islamisierung bestand zwischen den von großen Stadtwäl-
len umgebenen Hausa-Städten (sg. birni, pl. birane) keine politische Einheit. 
Im Kampf um ökonomische und politische Vormachtstellung bekämpften sie 
sich gegenseitig, wie etwa in den 150 Jahre lang andauernden Konflikten zwi-
schen Kano und Katsina zwischen dem 15. und dem 17. Jahrhundert. 14 Doch 
kriegerische Konflikte drohten auch von fremden Mächten wie dem westlich 
gelegenen Songhai im 16. Jahrhundert oder dem nahe des Tschadsees gelege-
nen Reich Bornu im 18. Jahrhundert, denen Kano jeweils zeitweise tribut-
pflichtig war. Attacken und Raubzüge der Kwararafa (Jukun) im 17. Jahrhun-
dert und der Ningi im 19. Jahrhundert machten das Leben in Dörfern und Han-
delsreisen zwischen Städten gefährlich. 15 Politische und ökonomische Konkur-
renzkämpfe spielten sich jedoch nicht nur zwischen den Stadtstaaten ab, son-
dern auch in ländlichen Regionen zwischen Bauern und Nomaden. Seit dem 
15. Jahrhundert hatten sich im Hausaland Fulani-Clans niedergelassen. Einige 
behielten die nomadische Lebensweise bei, andere ließen sich in den Hausa-
Städten nieder und stellten aufgrundihrer islamischen Bildung einen bedeu-
tenden Anteil der städtischen Gelehrtenschicht Sie erhielten Ämter an den 
Höfen der Hausa-Herrscher und damit politischen Einfluß. 
Eine politische Einigung der Hausa-Staaten erfolgte erst durch den "Heiligen 
Krieg" (Jihad) des Shehu Usman Dan Fodio und die Gründung des Sokoto-
Kalifats (1804-1812). 16 Der Jihad war weniger ein Krieg gegen Ungläubige als 
vielmehr eine militante Reformbewegung, die sich gegen korrumpierte, 
11 Curtin 1985, 633ff., Hunwick 1985, 330ff., Lovejoy 1985, 672 
12 Clarke 1984, 71; siehe auch Adeleye 1985,621 
13 Mahdi 1976 
14 Adeleye 1985,616 
15 Bogben 1967, 102ff. 
1 ~ Last 1967, Adeleye 1984 
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synkretistische Formen des Islam in den Hausa-Gebieten richtete. Der Anfüh-
rer des Jihad, Usman Dan Fodio17, repräsentierte gegenüber den "korrupten" 
Hausa-Herrschern die moralische und bildungsmäßige Überlegenheit der 
seßhaften und nomadischen Fulani. U sman Dan Fodio stammte aus einem 
alten Fulani-Clan, den Toronkawa, die eine lange Tradition religiöser Gelehr-
samkeit besaßen. Er prangerte unislamische Regierungspraktiken wie die Erhe-
bung von ungerechtfertigten Steuern, Bestechung, unislamische Rechtspre-
chung, Verstöße gegen die islamische Erbfolgeregelung, Versklavung von 
Muslimen und Zwangsrekrutierung an. Er verdammte heidnische Rituale wie 
die Anbetung und Beopferung von Bäumen, Steinen und Wassergeistern oder 
das Wahrsagen.18 Usman Dan Fodio konnte eine Anhängerschaft mobilisieren, 
die nicht nur die seßhaften und nomadischen Fulani, sondern auch große Teile 
der ländlichen Hausa-Bevölkerung und Tuareg-Gruppen umfaßte. In der Folge 
des Jihad wurde eine neue politische Ordnung des Hausalandes errichtet, des-
sen Verwaltung und Amtshierarchie sich an islamischen Herrschaftsprinzipien 
orientierte. 19 Der Sultan von Sokoto wurde Oberhaupt aller Muslime im Hau-
saland, und die Ämter eines obersten Richters, eines Oberbefehlshabers über 
die Armee und eines Ministers (waziri) wurden eingeführt. Unter der Ober-
herrschaft des Sultans von Sokoto wurden die Hausa-Staaten zu Emiraten, die 
von Fulani-Clans dominiert wurden. Eine wichtige Aufgabe des waziri war die 
Vermittlung zwischen den Emiraten und dem Sultan.20 Usman Dan Fodio wur-
de der erste Kalif oder Amir-al-Mu'minin, "Herrscher der Gläubigen", über-
ließ die politischen Ämter aber seinem Bruder Abdullahi und seinem Sohn 
Muhammadu Bello. 
Bis 1810 waren die wichtigsten Hausa-Staaten unter die Oberhoheit des 
Sokota-Kalifats gekommen: Katsina, Daura, Kano und Zaria. Trotz dieser Ver-
einigung waren die politischen Verhältnisse innerhalb der Emirate von Rivali-
tät zwischen verschiedenen Clans geprägt, so auch in Kano.21 Einer der promi-
nentesten Emire von Kano im 19. Jahrhundert war Ibrahim Dabo (1819-1846), 
der den Spitznamen Cigari ("der Städte ißt") erhielt und durch die Reisebe-
richte von Clapperton auch in Etiropa bekannt wurde. Seine Dynastie stellt bis 
heute die Emire Kanos.22 Auch sein Sohn Usman (1846-1855) wurde von ei-
nem Europäer, Heinrich Barth, besucht. 1893 brach ein Bürgerkrieg in Kano 
aus. Gegen den Willen einer politisch einflußreichen Gruppe in Kano hatte der 
Sultan von Sokoto zwei Emire hintereinander benannt (Muhamman Bello, 
1882-1893; dann seinen Sohn Tukur, 1893-1894), ohne den Anspruch Yusu-
17 Auch: Usman d'an Fodio, Uthman Dan Fodio o. Uthman b. Fudi geschrieben. 
18 Bogben 1967,201, Clarke 1984, 98/99; Hiskett 1973 
19 Clarke 1984, 113ff.; Last 1984, 4ff. 
20 Ebd., 122/123 
21 Ebd., 118/119 
22 Dokaji 1978 
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fus (Sohn von Emir Abdullahi, 1855-1882) zu berücksichtigen. Yusufu be-
gann gegen Tukur von Takai aus einen Krieg, der nach seinem Tod 1894 von 
seinem Bruder Aliyu fortgeführt wurde. Der Krieg berührte auch andere Emi-
rate, die sich gegen den Sultan wandten, und führte zu Zerstörung und Hun-
gersnot in ländlichen Gebieten. Aliyu besiegte schließlich Tukur und wurde 
Emir von Kano (1894-1903), bis die Briten 1903 die Stadt eroberten und Aliyu 
absetzten. 23 
Die ummauerte Stadt 
Wie Kano um die Mitte des 19. Jahrhunderts aussah, kann man sich anhand 
der anschaulichen Beschreibung von Heinrich Barth gut vorstellen, der die 
Stadt zu Pferd durchstreifte. 24 Barth machte detaillierte Angaben zu Art und 
Umfang der Stadtmauer, Architektur der Häuser, Namen von Stadtvierteln, 
Gruppen von Einwohnern sowie über alle einheimischen und importierten 
Artikel, die auf dem Markt in Kano gehandelt wurden. Zu den einheimischen 
Waren gehörten Baumwollstoffe, Gewänder aus Nupe, in Kano gefertigte Le-
dersandalen und andere Lederartikel; Geräte, Waffen und Zaumzeugteile aus 
Eisen sowie Getreide und andere landwirtschaftliche Produkte. Aus anderen 
Teilen Afrikas kamen Salz, arabische Kleidungsstücke, Weihrauch, Gewürze, 
Edelmetalle und die damals als Währung weit verbreiteten Kaurischnecken. 
Importwaren aus Europa waren Textilien, Glasperlen, Papier, Spiegel, 
Schwertklingen, Rasiermesser und dergleichen. 
Wie Becker (1967) feststellte, glich das Stadtbild des vorkolonialen Kano den 
islamischen Städten des Orients. Zentrum der Stadt war der Markt. Die utnlie-
genden Stadtviertel waren nach ethnischen und religiösen Kriterien gegliedert 
und bildeten oft in sich geschlossene, homogene Einheiten. 25 Innerhalb der 
ummauerten Stadt wohnten Hausa, Fulani und andere Gruppen, die im Laufe 
von Jahrhunderten nach Kano gekommen und sich dort niedergelassen hatten. 
Noch heute kann man an den Namen der Stadtteile erkennen, welche ethnische 
Gruppe, Berufsgruppe, oder welcher Clan das Viertel einst begründete.26 Die 
Gliederung des Stadtraumes nach Kriterien der ethnischen oder regionalen 
Herkunft hat sich bis ins 20. Jahrhundert hinein erhalten. Fremde, die nicht 
ständig in Kano siedeln wollten, wie etwa die Karawanenreisenden, mußten 
sich außerhalb der Stadtmauer niederlassen. Diese Dichotomie zwischen "In-
nen" und "Außen" wurde in Kano durch die Präsenz der Kolonialmacht ver-
2.l Hogben 1967, 197ff.; Clarke 1984, 119 
24 Barth 1859, 285-301 
25 Becker 1969, 35 
26 Paden 1970, 248/249 
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stärkt. Nach der Eroberung Kanos durch die Briten im Jahre 1903 wurde Kano 
zu Verwaltungszwecken in vier Distrikte (Kano South, Kano East, Kano West, 
Kano North) aufgeteilt, die in 127 Viertel untergliedert waren. 1912 erfolgte 
die Verbindung von Kano und Lagos durch eine Eisenbahnlinie. Der außer-
halb der Stadtmauer liegende Stadtteil Fagge, ursprünglich ein Lager für Kara-
wanen, wurde nun zu einem zentralen Stadtviertel, umgeben von den durch die 
Briten gegründeten Wohn- und Verwaltungsbezirken Nassarawa und Bompai, 
dem Stadtteil Sabon Gari, in dem sich Südnigerianer ansiedelten, und den 
Stadtteilen Gwagwarwa (auch Brigade) und Tudun Wada, in denen moderne 
Industrieen Migranten aus anderen Teilen Nordnigerias anzogen. Bis zur 
Weltwirtschaftskrise war Kano ein wichtiges Handelszentrum, in dem Erdnüs-
se und Baumwolle für den europäischen Markt umgeschlagen wurden. Ein 
Zensus von 1931 zeigt Hausa, Fulani und Kanuri als zahlenmäßig bedeutend-
ste Bevölkerungsgruppe in der Altstadt an, gefolgt von Tuareg, Nupe, Yoruba, 
Arabern und Shuwa-Arabern.27 
1914 vereinte Lord Lugard die bisherigen Gebiete Northern Protectorate und 
Southern Protectorate zu einem Territorium mit dem Kunstnamen Nigeria, in 
dem unterschiedlichste Regionen, Sprachen und Kulturen zusammengefaßt 
wurden. Der Zuzug von Südnigerianern (hauptsächlich Y oruba und Ibo) nach 
Nordnigeria wurde von den Briten gefördert, die westlich gebildete Angestell-
te für die Kolonialbürokratie brauchten. Die von Lugard eingeführte indirect 
rule beließ zwar die Verwaltungsstrukturen der nordnigerianischen Emiraten 
weitgehend intakt, zwang aber die Briten zu dem Zugeständnis, keine christ-
lichen Missionsschulen zuzulassen, um die Zusammenarbeit mit den musli-
mischen Oberhäuptern nicht zu gefährden. Daher entwickelte sich nur langsam 
eine westlich gebildete Schicht von muslimischen Nordnigerianern. Um den 
Bedürfnissen der Kolonialverwaltung gerecht zu werden, ohne die diplomati-
schen Beziehungen zu den muslimischen Aristokraten zu gefährden, wurde in 
Kano (wie auch in anderen nordnigerianischen Städten) 1913 ein Stadtteil für 
christliche Migranten aus dem Süden Nigerias erbaut, das in deutlicher Di-
stanz zur Altstadt lag: Sabon Gari, die "Neustadt". Ein auf dem Reißbrett ent-
worfenes schachbrettartiges Straßennetz und der einheitliche Baustil der zwei-
oder mehrstockigen Gebäude prägen die Gestalt Sabon Garis. Obwohl es mus-
limischen Nordnigerianern offiziell verboten war, sich in Sabon Gari anzusie-
deln (wie auch keine Christen in der Altstadt wohnen durften), gab es auch 
einige Hausa, Fulani, Kanuri und Nupe dort. Während der Kolonialzeit waren 
Yoruba die stärkste Bevölkerungsgruppe, aber auch nicht-nigerianische Grup-
pen wie etwa Migranten aus Sierra Leone oder der damaligen Goldküste 
machten einen Teil der Bevölkerung aus. Ihre Beherrschung des Englischen 
27 Paden 1970, 257. Zensusdaten aus Nigeria waren und sind unzuverlässig, da über einheitliche 
Kriterien ethnischer und regionaler Herkunft kein Konsens besteht. Darüber hinaus sind Frauen 
und Kinder in Volkszählungen notorisch unterrepräsentiert. (Siehe dazu auch Becker 1969, 47ff.) 
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und bestimmter handwerklicher Fertigkeiten sicherte ihnen Arbeit in der briti-
schen Kolonialverwaltung. 28 Sabon Gari war während der Kolonialzeit der 
einzige Stadtteil, in dem christliche Kirchen und Schulen zugelassen waren, 
und noch heute ist eine der ältesten und angesehensten Mädchenschulen Ka-
nos ein College in Sabon Gari. Schon während der Kolonialzeit hatte es Span-
nungen und Unruhen zwischen der muslimischenund der christlichen Bevöl-
kerung Kanos gegeben, und bis heute überschattet die Erinnerung an das Ibo-
Pogrom von 1966, mit dem der Biafra-Krieg begann, die postkoloniale Ge-
schichte von Kano. 
Noch Ende der sechziger Jahre, als Christoph Becker seine stadtgeographische 
Studie über Kano veröffentlichte, waren viele Gebiete innerhalb des Stadt-
walls von Kano nicht bebaut, sondern wurden als Felder oder Friedhöfe ge-
nutzt. Heute ist die Altstadt, die nach wie vor von Resten der Stadtmauer mar-
kiert wird, bis zu den äußersten Grenzen bebaut, so wie auch viele Gebiete 
außerhalb der Stadtmauer mittlerweile besiedelt sind. Die einst mächtige Stadt-
mauer verfällt zusehends und ist an einigen Stellen nicht mehr vorhanden. Wie 
sie einst aussah, kann man sich nur noch anband der Kopie eines Teilstücks im 
Architektur-Park in Jos vorstellen. Viele Stadttore wurden abgerissen, um sie 
durch moderne Torbögen zu ersetzen, durch die auch Autos und Lastwagen 
passieren können.29 Zwar hat Kano noch keine Skyline, aber es gibt die Zen-
trale der Bank ofthe North, deren Spitze während der kalten Jahreszeit manch-
mal in den Staubstürmen des Harmattan verschwindet. Die Lehmgehöfte der 
Altstadt haben inzwischen fast alle Blechdächer, und werden, wenn sie ver-
fallen, nach und nach durch Zementgebäude ersetzt. Obwohl nach dem Öl-
boom der siebziger Jahre eine Rezession eingetreten ist, gibt es immer noch 
Millionäre, die sich riesige, prachtvolle Anwesen bauen lassen, die ähnlich 
dem Emirspalast autarke Einheiten mit eigener Strom- und Wasserversorgung, 
Moschee, Schule und Sicherheitskräften sind. Auch bescheidenere Residenzen 
wie die ehemals kolonialen oder neugebauten Anwesen in Nassarawa sind 
durch hohe Mauern und Wachleute vor neugierigen Blicken und Eindringlin-
gen geschützt. Was Becker 1969 feststellte, gilt jedoch auch heute noch: 
Im Gegensatz zu den häufig in Großstädten der Entwicklungsländer vorkom-
menden Slums am Rande der Städte lassen sich solche Gebiete in keinem Teil 
Kanos beobachten, da auch die Neuankömmlinge - häufig bei Verwandten -
Unterkunft in Häusern finden und keine provisorischen Hütten auf bisher 
ungenutztem Gelände errichten. Kein Stadtviertel befindet sich insgesamt im 
Zustand des Verfalls, und die Beziehungen zur Großfamilie sind sowohl bei 
den Eingesessenen als auch bei den Zuwanderern noch so eng, daß aus 
soziologischer Sicht von keiner Slumbildung gesprochen werden kann. (Bek-
ker 1969, 84) 
28 Ubah 1982, 54 
29 Siehe Moody 1969, Barkindo 1983 
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Abb. 2: Kano im 20. Jahrhundert. Die gestrichelte Linie markiert die Altstadt 
(aus: Kano Studies 1991, courtesy H. Main) 
t 
2 Km. 
Becker bezeichnete Kano als "polyzentrische" Stadt30, da sie für mehrere 
Bevölkerungsgruppen wichtige Funktionen erfüllt, die in verschiedenen Teilen 
der Stadt angesiedelt sind. So gibt es zwei große Märkte, einen in der Altstadt 
und einen in Sabon Gari, die unterschiedliche Bedürfnisse befriedigen und von 
unterschiedlichen Käufergruppen frequentiert werden. Die postkoloniale 
Unterteilung Kanos in City (Altstadt), Waje ("draußen"; Stadtteile außerhalb 
der Stadtmauer) und Township (ehemalige Kolonial-Wohngebiete) charakteri-
siert bis heute eine nicht nur funktionale, sondern auch kulturelle Differenzie-
rung der Stadtteile und ihrer Einwohner. 
Kommt man heute nach Kano, dann ist diese Trennung verschiedener Bereiche 
nach wie vor spürbar. Als Tourist wohnt man aller Wahrscheinlichkeit nach in 
einem der großen Hotels, die sich in den früheren Kolonial-Vierteln befinden, 
wie dem schon 1918 gegründeten Central Hotel. Man besucht die Altstadt, um 
auf dem berühmten großen Kurmi-Markt traditionelles Handwerk zu erwer-
ben. Ein weiterer Besuch gilt dem Emirspalast und dem Museum Gidan Maka-
ma, das gegenüber liegt. Wenn man zum ldd-al-Fitr, dem Feiertag nach Been-
digung des Fastenmonats, kommt, dann findet gerade ein farbenprächtiger 
Aufzug vor dem Emirspalast statt. Man kann die Indigo-Färber an einem der 
alten Stadttore besuchen sowie den Platz der Gerber in der Nähe des Kurmi-
Marktes; vielleicht besteigt man auch den Dala Hili im ältesten Teil der Stadt, 
von dem aus man einen guten Rundblick über die Stadt hat, und damit ist das 
touristische Interesse an Kano schon erschöpft. Abends geht man zum Essen 
in die teureren Restaurants, die auch von Angehörigen der verschiedenen 
Gruppen von ständig in Kano lebenden Ausländern besucht werden, und 
eventuell geht man in einen Nachtclub oder ein Freiluftkino. Ausländer, die in 
Kano leben, sind unter Umständen nie in der Altstadt gewesen. Für viele in 
Kano lebende Libanesen, Inder oder Europäer ist die Altstadt terra incognita. 
Manchmal trifft man einen in Kano geborenen Libanesen, der noch nie in der 
Altstadt war und auch gar nicht so recht weiß, wo sie sich eigentlich befindet, 
und den es irritiert, daß man sich als Europäerin dafür interessiert oder gar dort 
wohnt. Selbst für westlich gebildete, in Kano geborene Nordnigerianer ist die 
Altstadt eine kulturelle Enklave, die Traditionalität und sogar Rückständigkeit 
repräsentiert. 
Zwar ist die Situation in Kano nicht so extrem wie etwa in Zaria, wo die Alt-
stadt von der Neustadt völlig getrennt ist und sich ein eher dörfliches Erschei-
nungsbild bewahrt hat. Dennoch bildet die Stadtmauer nicht nur eine physi-
sche, sondern auch eine kulturelle Grenze, die von vielen Einwohnern und 
Fremden niemals überschritten wird. In Kano lebende Ausländer wohnen mei-
stens in Stadtteilen wie Bompai und Nassarawa, den vormaligen Kolonialvier-
teln. Sie arbeiten in privaten oder internationalen Firmen und Geschäften, erle-
30 Becker 1969, 133 
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digen ihre Einkäufe im modernen Geschäfts- und Bankenzentrum, und ihre 
Freizeit spielt sich in Clubs ab. Der Kano Club, eine früher ausschließlich 
"weiße" Institution des Kanoer Freizeitlebens, hat einen SwimmingPool, ei-
nen Tennisplatz, ein Restaurant und andere Freizeitangebote, die je nach Ta-
geszeit von unterschiedlichem Publikum genutzt werden. Während nachmit-
tags eher Familien mit Kindern die Sportmöglichkeiten nutzen, sitzen dort 
abends Hausa-Geschäftsmänner vor aufgereihten Bierflaschen und spielen 
Bingo. 
Für Besucher, die noch keine westafrikanischen Städte kennen, ist das 
Auffälligste zunächst das Straßenleben. Ob tags oder nachts, ob Altstadt oder 
Neustadt, immer sind die Straßen voll von Menschen: Männer, die vor ihren 
Häusern auf Bänken oder Matten sitzen und sich unterhalten; Straßenhändler 
und -händlerinnen, die mit Tabletts voller Früchte, Kolanüsse, Gebäck, Süßig-
keiten, Medikamente oder Zigaretten umherwandern; vollbesetzte Busse und 
Sammeltaxis; Gruppen von feingemachten Frauen mit kleinen Kindern auf 
dem Weg zu einer Feier; Moscheen und Kirchen, vor und in denen man sich 
versammelt; Koranklassen für Kinder und Erwachsene unter einem Baum oder 
einem Schattendach; Wasserhändler, die Schubkarren voller Kanister schie-
ben; Jungen, die vollbeladene Esel vor sich hertreiben; Mädchen, die in Grup-
pen zusammensitzen oder herumgehen und Essen verkaufen, das ihre Mütter 
gekocht haben. Die Straßen, vor allem in den engen Altstadtbezirken und um 
die zentralen Roundabouts herum, sind immer abenteuerlich: ein auf den er-
sten Blick chaotisches Gewühl von Bussen, Lastwagen, Sammeltaxis, Privat-
autos, Mopeds, Fahrrädern, Pferden und Eseln- und oft auch Herden von 
Rindern oder Kleinvieh - das auf den zweiten Blick doch bestimmten Regeln 
folgt, die oft verbal oder durch Zeichensprache ausgehandelt werden. Sofern 
es überhaupt funktionierende Verkehrsampeln gibt, folgt man ihnen nur, wenn 
es die anderen auch tun, ansonsten werden sie ignoriert. Nicht ignorieren darf 
man die Verkehrspolizisten in leuchtend-orangenen Uniformen (im Volks-
mund yellow fever genannt), die zu Stoßzeiten an Knotenpunkten das Chaos 
dirigieren, oft mit ausgefallen choreographierten Bewegungen. Das wichtigste 
Stück an einem Auto, selbst wenn der Rest davon nur noch mühsam 
zusammengehalten wird, ist die Hupe. Besonders die Busse und Taxis sind oft 
verbeulte und klapprige Vehikel, bei denen Fensterscheiben oder -kurbeln 
fehlen, das Armaturenbrett nur noch zur Dekoration dient, Löcher auf dem 
Boden den direkten Blick auf die Straße gestatten, Türen locker hängen und 
manchmal abfallen, sofern sie nicht mit Stricken befestigt sind. Es sind Autos, 
bei denen das Betätigen der Gangschaltung eher dem Rühren in einem Koch-
topf ähnelt, deren Räder eiern und bei denen man sich überhaupt wundert, daß 
sie noch fahren. Busse und Kleinbusse folgen bestimmten Strecken, deren 
Zielrichtung vom "Autohund" (karen mota)- dem Jungen, der den Passagie-
ren Plätze anweist und das Fahrgeld einsammelt - ausgerufen wird. Es gibt 
feste Haltestellen, man kann aber an jedem beliebigen Punkt entlang der Strek-
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ke ein- oder aussteigen. Will man zu einem abweichenden Ziel, muß man ein 
Taxi nehmen und um den Fahrpreis feilschen, was besonders nachts, bei 
schlechtem Wetter, oder bei weitabgelegenen Zielen schwierig sein kann. 
Kano ist nicht schön. Reisende, die heute Kano auf dem Landweg von Norden 
aus erreichen, erleiden wie schon Heinrich Barth im 19. Jahrhundert oft einen 
Schockangesichts der Enge, des Chaos' und des Drecks. Dennoch ist Kano 
eine faszinierende Stadt, wenn man Gelegenheit dazu hat, ihre unterschiedli-
chen Teilwelten kennenzulernen. Es ist, als ob Kano nicht nur aus verschiede-
nen Stadtteilen bestünde, sondern auch aus Bedeutungsschichten, die sich wie 
transparente Folien übereinander legen. Wo tagsüber Touristen schlendern, 
schweifen nachts Jäger mit Hunden umher. 31 Von Zeit zu Zeit brechen Kämpfe 
zwischen Jugendbanden benachbarter Stadtviertel aus. In manchen Stadtteilen 
außerhalb der Altstadt finden nachts die Versammlungen von Anhängern des 
Besessenheitskultes bori statt. Alte Bäume, stehende und fließende Gewässer 
oder unbewohnte Gebiete sind Orte, an denen Geister (iskoki) leben. 
Bariki: eine Nachbarschaft 
Mein Forschungsfeld, die Police Barracks oder bariki, liegt im südöstlichen 
Teil der Altstadt in der Nähe eines Stadttores. Die bariki bestehen aus drei 
Häuserreihen (layi, v. engl. line) mit insgesamt 48 Häusern. Das Haus, in dem 
ich während der Feldforschung wohnte, grenzte an die längste der drei Reihen. 
Diese Reihe bestand aus 20 Häusern, elf auf der einen, neun auf der anderen 
Seite des Weges. Geht man bis ans Ende der Reihe, so gelangt man in die bei-
den anderen Reihen, die schräg zur Hauptreihe liegen und aus jeweils 14 Häu-
sern bestehen. 
Anders als im Deutschen hat barracks oder bariki nicht die Konnotation von 
"behelfsmäßigem, schäbigem Gebäude" sondern bezieht sich auf Kasernen 
oder Wohnblock- und Reihenhaussiedlungen für Soldaten oder Polizisten. Die 
hier beschriebenen barracks oder bariki bilden innerhalb der Altstadt von 
Kano eine räumlich klar abgegrenzte Einheit, eine moderne Reihenhaussied-
lung für Polizisten. Die bariki liegen innerhalb der Stadtmauer, die die Altstadt 
vom neueren Teil Kanos trennt, aber in einem Gebiet, das erst seit den 
fünfziger Jahren bebaut wurde. Wie auf älteren Stadtplänen zu erkennen ist, 
wurde dieses Gebiet früher für Landwirtschaft oder Begräbnisstätten benutzt. 32 
31 Last 1991, 4; Dan-Asabe 1991, 92/93 
32 Für Kopien aus seiner Sammlung von historischen Karten und Stadtplänen danke ich Alan 
Frishman. 
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Die Police Barracks (barikin 'yan sanda)33 gehören zu der frühesten 
Bebauung dieser Gegend. Der Durchbruch durch die Stadtmauer für das neue 
Tor wurde um 1950 angelegt, um die direkt außerhalb der Stadtmauer liegende 
Mittelschule mit den Native Administration Offices innerhalb der Mauern zu 
verbinden.34 Die bariki liegen somit auf einer Schnittstelle zwischen der 
Altstadt und dem modernen Kano. Obwohl auch der Emirspalast im 
südöstlichen Teil der Altstadt liegt, wird das Gebiet, in dem die bariki liegen, 
von Alteingesessenen nicht zur eigentlichen Altstadt gerechnet. 
Nachdem sich die Engländer in Nordnigeria als Kolonialmacht etabliert hatten, 
gründeten sie 1908 in Kano zunächst eine Government Police Force, deren 
Amts- und Wohnsitze außerhalb der Altstadt lagen. Innerhalb der Altstadt 
waren die Schutztruppen des Emirspalastes, die dogarai, die einzige Gruppe 
mit öffentlichen Ordnungsfunktionen. 1925 wurde durch die Kano police 
reforms eine Native Police Force gegründet, die nicht direkt der Koloni-
alverwaltung, sondern der Native Authority und damit dem Emir, bzw. einem 
hohen Mitglied seines Hofes, dem Galadima, unterstand. Die Mitglieder der 
Native Police Force rekrutierten sich teils aus den dogarai-Truppen, teils aus 
ehemaligen Soldaten.35 Die Polizisten wurden 'yan gadi (von engl. guard) 
oder 'yan doka (von doka: Regel, Befehl) genannt, hatten als Bewaffnung nur 
einen Schlagstock (daher auch der heute noch übliche Name yan sanda, von 
sanda: Stock) und waren zunächst für Patrouillengänge und Verkehrskontrol-
len in der Altstadt zuständig, später auch für den Stadtteil Fagge und für Sabon 
Gari, die Siedlung von Südnigerianern außerhalb der Altstadt.36 Von 151 
Mann in 1925 wuchs die Stärke der Truppe bis 1940 auf 315 Mann an. Die 
ersten Unterkünfte für Angehörige der Polizei innerhalb der Altstadt wurden 
1925 bei Kofar Mazugal errichtet, 37 weitere bariki wurden bei Kofar aan 
Agundi gebaut. Die 'yan gadi patrouillierten zwischen zehn Uhr nachts und 
sechs Uhr morgens in den vier Teilen der Altstadt, deren Tore bis in die 
vierziger Jahre nachts geschlossen wurden. 38 
33 'yan (pl.), d'an, 'yar (sg.) bedeutet Sohn, Tochter; im erweiterten Sinn auch Mitglied, Angehörige 
(einer Nation, Berufsgruppe, Partei etc.) wie z.B. in d'an Nijeria (Nigerianer) oder d'an kasuwa 
(Markthändler); -n ist ein Genitivsuffix: barikin 'yan sanda heißt "die bariki der Polizisten". 
34 Moody 1969, 45; 79 
35 Kano Province Annual Report 1925. Sufi (1993, 250) erwähnt nicht die dogarai, wohl aber die 
'yan tauri. 'Yan tauri sind Männer, die sich für unverwundbar halten, sie sind Kämpfer und 
Fakire. Gruppen von 'yan tauri formieren sich in bestimmten Stadtteilen und kämpfen mit 
anderen Gruppen, wobei es "historische" Feindschaften und Allianzen gibt. (Dan-Asabe 1991, 
94ff.) 
36 Vgl. Ahire 1991, 98; 118 
37 Kano Province Annual Report 1925 
38 Eine detaillierte Beschreibung der Patrouillengebiete und -rauten findet sich bei Sufi 1993, 250ff. 
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Abb. 4: Haus in den bariki: Grundriß 
Wann die hier beschriebenen bariki gebaut wurden, wird in den Archivunter-
lagen nicht genau erwähnt, aber es gibt 1953 einen Vermerk über die Fertig-
stellung einer Barrackensiedlung, und auch ein alter Polizist, der von Anfang 
an in den bariki gewohnt hat, rekonstruierte das Datum der Fertigstellung auf 
1952-53, während der Regierungszeit von Emir Abdullahi. Nach der 
Unabhängigkeit wurde die Native Police Force der Local Government Autho-
rity unterstellt, der Nachfolgerinder Native Authority. Die Polizisten bekamen 
eine Uniform mit langen Hosen (vorher hatten sie kurze Hosen getragen) und 
wurden bewaffnet. Eine Zeitlang wurden auch Südnigerianer - Christen - in 
den bariki angesiedelt. Während des Biafra-Krieges allerdings wurden sie aus 
der Altstadt wieder umgesiedelt. Bis heute gibt es so gut wie keine Christen in 
der Altstadt von Kano. Zwar leben in den bariki auch heute Familien unter-
schiedlicher regionaler und ethnischer Herkunft, aber alle kommen aus Nord-
nigeria und sind Muslime. 
Raumstruktur und Geschlechtertrennung 
Altstadtgehöfte 
Die bariki wurden vor vierzig Jahren gebaut. Ihre Architektur weicht stark von 
den traditionellen Formen der Lehmarchitektur, wie sie auch heute noch in der 
Altstadt vorherrschen, ab. Die traditionellen Lehmgebäude in der Altstadt sind 
ein- oder zweistöckig. Viele haben außen am Haus eine Bank aus Lehm (daka-
li), manchmal überdacht, auf der sich die Männer treffen. Von der Straße aus 
gelangt man dann zunächst in einen Vorraum (zaure), der eine Schwelle zwi-
schen öffentlichem und nicht-öffentlichem Raum bildet. Die zaure bildet einen 
Sichtschutz gegen direkten Einblick in den Innenhof. In ihr treffen sich die 
männlichen Bewohner mit Besuchern, denen der Zutritt zum Inneren des Hau-
ses nicht gestattet ist. Die zaure ist auch der angemessene Ort für Flirts zwi-
schen Heranwachsenden oder momentan Unverheirateten. Nachts schlafen 
dort Söhne des Hauses, die zu alt sind, um im Zimmer der Mutter zu übernach-
ten, aber als unverheiratete Männer noch kein eigenes Zimmer besitzen. In 
großen Altstadtgehöften ist die zaure nur ein Durchgang zu weiteren, haupt-
sächlich von Männem genutzten Räumen (z.B. Rofar gida, d'akin ganawa und 
shigifa), die den Außenraum stufenweise vom Innenraum trennen. 
Im Inneren des Hauses oder Gehöfts ( cikin gida) befinden sich die Räume der 
Frauen. Jede Ehefrau hat ihr eigenes Zimmer (sg. d'aki, pl. d'akuna). In großen 
Gehöften, in denen erweiterte Familien wohnen, muß man mehrere Vorräume 
passieren, bevor man den Innenbereich des Gehöfts betritt, der sich unter Um-
ständen noch in mehrere kleine Gassen aufteilt, die in weitere Innenhöfe füh-
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ren. Die Räume der Frauen sind jeweils um einen gemeinsamen Innenhof 
gruppiert. Außerdem gibt es noch eine Kochhütte oder ein Schattendach, unter 
dem gekocht wird. In den Innenhöfen wird auch manchmal Kleinvieh gehal-
ten. Viele große Gehöfte in der Altstadt haben eigene Brunnen, wenngleich es 
auch mittlerweile überall öffentliche Wasserhähne gibt, an denen Kinder oder 
Dienstboten Wasser holen können. Sofern es der Raum zuläßt, hat auch der 
Ehemann einen eigenen Raum (turaka). Kinder haben keine eigenen Räume, 
sondern schlafen bei der Mutter. Ältere unverheiratete Söhne schlafen in Vor-
räumen; ältere Mädchen bei nicht-verheirateten Frauen oder Witwen. Sobald 
sie im Alter zwischen zwölf und fünfzehn Jahren verheiratet werden, ziehen 
sie zum Ehemann. In polygynen Ehen verbringen die Ehefrauen in einem fest-
gelegten Turnus die Nacht bei ihrem Mann in seinem Raum, oder der Mann 
kommt in den Raum der jeweiligen Frau. In der räumlichen Aufteilung wird 
die Geschlechtersegregation sichtbar. Von außen nach innen ergibt sich ein 
Kontinuum der Beschränkung des Zugangs. Commerell teilt in ihrer ethnolo-
gischen Studie über Architektur in Kano dieses Kontinuum in drei Stufen oder 
Grade ein39: 
1. der "eingeschränkt öffentliche Bereich", zu dem männliche Besucher Zu-
gang haben und den weibliche Besucher auf dem Weg in den Innenbereich 
durchschreiten40, 
2. der "stark eingeschränkte öffentliche Bereich", zu dem nur wenige männ-
liche Besucher des Hausherrn Zugang haben, 
3. der "nicht-öffentliche Bereich", zu dem männliche Besucher grundsätzlich 
keinen Zutritt haben. Nur weibliche Gäste der Bewohnerinnen dürfen sich in 
diesem Bereich aufhalten. 
Der Raum, zu dem auch weibliche Besucher keinen und selbst Ehefrauen nur 
eingeschränkten Zugang haben, ist der Privatraum des Hausherrn (turaka). Der 
eingeschränkte und stark eingeschränkte öffentliche Bereich - Straße, Vor-
platz, Vorraum, Durchgang - wird von Männern genutzt. Ein großer Teil des 
Arbeitslebens und der Mußestunden der Männer spielt sich vor den Häusern 
ab. Auf den Lehmbänken am Haus oder auf Strohmatten treffen sich Bewoh-
ner, Verwandte, Freunde und Nachbarn. Die Frauen halten sich in den Innen-
bereichen der Häuser auf. Ihr Handlungsraum umfaßt ihre Zimmer, den Innen-
hof, die Küchen und Vorratsräume sowie das Zimmer des Ehemannes; letzte-
res jedoch nur, um Essen zu servieren oder die jeweils ihnen zustehende Nacht 
dort zu verbringen. Frauen halten sich im öffentlichen Raum nicht auf, son-
dern passieren ihn. Handel, Handwerk, Hausarbeit, Kinderbetreuung und Be-
39 Commerell1991, 46/47 
40 Commerell weist darauf hin, daß in der Altstadt von Kano, wie in vielen islamischen Städten, der 
als "öffentlich" empfundene Bereich nicht unbedingt an der Haustür, sondern erst an der 
nächsten größeren Straße beginnt (Commerell1991, 27). 
57 
suche finden im Innenbereich von Haus oder Gehöft statt. Auch bei Festen wie 
Hochzeiten oder Namensfesten wird diese Teilung beibehalten. Die von Män-
nern durchgeführten Zeremonien finden vor dem Haus oder im Vorraum statt, 
die Frauen feiern im Innenraum. 
Trotz der räumlichen Trennung der Geschlechter gibt es Personen, welche die 
Grenzen zwischen weiblichen und männlichen Bereichen in beide Richtungen 
überschreiten dürfen. Kinder, die noch nicht als geschlechtliche Personen gel-
ten, bewegen sich zwischen Innen- und Außenraum hin und her, um beispiels-
weise für ihre Mütter Produkte aus deren Handels- oder Handwerkstätigkeiten 
zu verkaufen und den Erlös abzuliefern. Hausangestellte und Dienstboten -
auch männliche- die aufgrundihres niedrigen sozialen Status' als "Kinder" 
gelten, sind für verschiedene Erledigungen und die Übermittlung von Bot-
schaften zwischen den Bereichen zuständig. Doch es gibt noch eine weitere 
Kategorie von Männern, denen der Zugang zum Innenraum gestattet ist. Das 
sind zum einen Verwandte, zum anderen aber auch Personen, die aufgrund 
ihrer Beziehung zum Hausherren als dessen "jüngere Brüder" oder "Söhne" 
klassifiziert werden. Hierbei handelt es sich nicht notwendigerweise um echte 
Verwandte, sondern beispielsweise um Ziehsöhne, Lehrlinge, Schüler oder 
junge Geschäftspartner bzw. Klienten. Als "jüngere Brüder" unterhalten sie zu 
der Ehefrau (bzw. den Ehefrauen) ihres Hausherren und Patrons eine 
Scherzbeziehung. 
Die Räume von Frauen in der Altstadt von Kano sind je nach Größe und 
Ausstattung der Häuser oder Gehöfte sehr unterschiedlich. Die Skala reicht 
von kleinen fensterlosen Kammern über Zimmer, die groß genug ist, zwei Bet-
ten unterzubringen, bis hin zu modern ausgestatteten Vor- und Haupträumen, 
von denen eines als Besuchs- und eines als Schlafzimmer dient. 
Anlage der bariki 
Die Häuser der bariki sind nicht sehr groß, im Vergleich zu manchen Altstadt-
häusern aber durchaus geräumig. Jedes Haus hat etwa 45m2, und die beiden 
Zimmer haben jeweils etwa 8 m2• Jedes Zimmer hat ein Fenster zum Innenhof 
hin und eines an der Außenmauer des Hauses; dies ist aber in der Regel durch 
Bretter verschlossen. Gegenüber den Zimmern liegt die Küche, ein kleiner 
Raum mit zwei Lüftungsschlitzen unterhalb der Decke. Zur Gasse hin gibt es 
kein Fenster. Dann gibt es noch Latrine und Waschplatz. Zimmer und Hof sind 
Arbeits- und Aufenthaltsraum von Frauen und Kindern. In einigen Häusern 
wird Kleinvieh gehalten oder Brennholz gestapelt. Jedes Haus besitzt einen 
Wasseranschluß an der Innenseite der Außenmauer. In den ersten zehn Jahren 
des Bestehens allerdings gab es für die ganze Siedlung nur eine Pumpe, und 
die Kinder mußten dort Wasser holen gehen. Auch heute noch greift man auf 
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einen Brunnen in der Nähe zurück, wenn die öffentliche Wasserversorgung 
nicht funktioniert. 
Die moderne, an westliche Standards angelehnte Konstruktionsweise der bari-
ki als Reihenhaussiedlung hat weitgehende Auswirkungen auf die geschlechts-
spezifische Aufteilung und Nutzung des Raumes. Der graduelle Übergang von 
öffentlichem zu nicht-öffentlichem Raum wie in Altstadtgehöften entfällt in 
den bariki völlig. Es gibt vor den Häusern weder eine Bank noch einen ge-
eigneten Platz zum Ausbreiten von Matten. Den Übergang zwischen dem 
öffentlichen Raum Straße und dem nicht-öffentlichen Raum Innenhof bildet 
zwar noch ein Vorraum (zaure ), dieser ist aber so klein, daß er nicht mehr alle 
Funktionen erfüllen kann, die eine traditionelle zaure hat. Sie dient nicht mehr 
als Aufenthalts-, sondern nur noch als Durchgangsraum, und verhindert den 
direkten Einblick in den Innenhof. Die Bauweise der bariki führt de facto zu 
einer Ausschließung der Männer aus dem häuslichen Bereich. Während die 
Hausherren in größeren Gehöften einen eigenen, nur von ihnen genutzten 
Raum besitzen, werden Männer in dieser Nachbarschaft völlig aus dem Haus 
verdrängt. Innerhalb der Häuser hat ein Mann nur dann ein eigenes Zimmer, 
wenn er nicht mehr als eine Ehefrau hat. Hat er zwei Ehefrauen, bekommt jede 
ein Zimmer, und der Mann verbringt die Nächte abwechselnd bei einer seiner 
Frauen. Der Aufenthaltsort der Männer hat sich von den Häusern wegverlagert 
zu einem an der Hauptstraße gelegenen Schattendach sowie zum Vorplatz der 
Moschee. 
Damit wird ein Trend bestätigt, den Commerell in ihrer Studie über traditio-
nelle und moderne Wohnformen verschiedener Einwohnerschichten (einfaches 
Volk, städtische Mittelschicht, neue Eliten) in Kano konstatiert hatte. Während 
in traditionellen Altstadtgehöften sowie in neuerbauten Häusern der modernen 
Eliten eine geschlechtsspezifische und deutliche markierte Raumaufteilung 
sichtbar ist, die die Seklusion von Frauen betont, wird diese Raumaufteilung in 
den an westlichen Standards orientierten Reihenhäusern oder Mietwohnungen 
problematisch. Die beschränkten Räumlichkeiten, aber auch die veränderten 
Strukturen in Ehen der modernisierten Mittelschicht, in denen manche Ehe-
frauen außerhäuslich berufstätig sind, führen zu einer Umwidmung von Räu-
men und ihrer Nutzung, die sehr unterschiedlich sein kann.41 Sieht die 
standardisierte, moderne Architektur keine separaten Empfangsräume für 
Männer und Frauen vor, dann werden Räume von Männern und Frauen 
abwechselnd zeitversetzt genutzt. Die Nutzung eines Raumes als sitting room, 
living room oder parlour ersetzt separate Räumlichkeiten für Männer und 
Frauen. In normierten Reihenhaussiedlungen wie in den bariki kann die Beibe-
haltung einer geschlechtsspezifischen Raumaufteilung auch zu einer völligen 
41 Commerell1991, 151 
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Entkoppelung von männlichem und weiblichem Raum führen.42 Während das 
gesamte Haus als nicht-öffentlicher Bereich definiert wird, in dem sich Frauen, 
Kinder, Verwandte und Besucherinnen aufhalten, haben Männer im, am oder 
vor dem Haus keine Aufenthaltsmöglichkeiten und weichen in öffentliche 
Räume aus. 43 
Die Konstruktion der Häuser in den bariki beeinflußt die Familienstruktur. Die 
moderne Bauweise ist am Standard westlicher Kleinfamilien orientiert. Anders 
als in Altstadtgehöften leben in den bariki keine Mehrgenerationen-Familien; 
die Abwesenheit von älteren Menschen ist auffällig. Das hat mehrere Gründe. 
Zum einen sind die Häuser nicht Eigentum der Bewohner, und viele Männer 
versuchen, eigene Häuser zu errichten oder zu erwerben, bevor sie pensioniert 
werden. Viele Bewohner der bariki kommen nicht aus Kano, so daß ihre El-
tern oder andere Verwandte nicht bei ihnen leben können. Außerdem macht es 
der Raummangel unmöglich, mehr als zwei Ehefrauen, eigene Kinder und 
eventuell noch ein Kind von Angehörigen hier unterzubringen. An- und Um-
bauten, wie sie an den Lehmgebäuden in der Altstadt üblich und möglich sind, 
sind in den bariki nicht erlaubt. 
Von außen bieten die bariki keinen besonders ansprechenden Anblick: drei 
Reihen schmutziggelber Häuser, die aneinander angrenzen und alle gleich aus-
sehen. Die an "mein" Haus angrenzende Reihe ist die längste der drei, mit 
neun Häusern auf der einen, elf auf der anderen Seite der Gasse. Aus jedem 
Haus fließt ein Abwasser-Rinnsal zu einem größeren Rinnsal in der Mitte der 
ungeteerten Gasse zwischen den Häusern, um schließlich in Abwassergräben 
an der Straße zu münden. Auf der Rückseite einer Reihe grenzt die Siedlung 
an ein Gewässer, in das nicht nur die Abwässer aus der Umgegend, sondern 
auch fester Müll aller Art gelangt; dennoch wird darin gefischt und gebadet. 
Die Separation der Geschlechter ist in den bariki deutlich wahrnehmbar. Män-
ner halten sich tagsüber außerhalb der Siedlung auf, während Frauen ihren 
Alltag "im Inneren des Hauses" (cikin gida) verbringen. Der öffentliche Raum 
beginnt direkt an der Haustür und nicht erst am Ende der Gasse, wie es in 
manchen anderen islamischen Städten üblich ist.44 Das mag damit zusammen-
hängen, daß die bariki nach allen Seiten hin offen sind. Weder sind sie durch 
Mauem und Zäune begrenzt wie Militärkasernen, noch sind sie Sackgassen. 
Als Wohnsiedlung werden die bariki von den Frauen insgesamt positiv bewer-
tet. Anders als die Lehmgebäude und engen Gassen in der Altstadt gelten die 
bariki als schön (mai kyau) und sauber (mai tsabta), während die Altstadt 
durch tiefe Abwasserkanäle, Müll und Lärm charakterisiert ist. Für die Frauen 
42 Vgl. Commerelll991, 154ff. 
43 Zur Modifikation von Gehöftstrukturen in einer Hausa-Kolonie in Ghana siehe auch Pellow 1988 
44 Joseph 1978, Wikan 1980 
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durch tiefe Abwasserkanäle, Müll und Länn charakterisiert ist. Für die Frauen 
ist es wichtig, nicht zu beengt zu wohnen, aber auch nicht isoliert. In den 
bariki hat man Nachbarn, wohnt aber auch nicht zu dicht aufeinander. Die 
Frauen sagen: im Europäerviertel, wo die Häuser einzeln stehen und von 
großen Grundstücken umgegeben sind, könnte man die Bewohner erschießen, 
ohne daß es jemand merkt. Falls dagegen in den bariki mal ein Dieb einsteigt, 
reicht ein Schrei, und alle Nachbarn stürzen sofort herein. Wenn eine Frau 
nachts ein Kind bekommt, kann sie ihre Nachbarinnen um Hilfe rufen. Für die 
Männer ist es wichtig, nicht von der Gnade eines Vermieters abhängig zu sein 
oder sich den Wohnraum mit fremden Familien teilen zu müssen. In den bariki 
mischt sich niemand ein, jeder Mann wohnt mit seiner Familie zusammen und 
braucht auf niemand anderen Rücksicht zu nehmen. 
Die Bewohner der bariki 
Die Männer der bariki sind überwiegend Polizisten, die die niedrigsten Ränge 
innerhalb der Amtshierarchie bekleiden: Constable, Corporal und Sergeant.45 
Das heißt, daß die meisten von ihnen nur die Primary School besucht haben 
und etwas Englisch sprechen können. Die Gehälter in dieser Gruppe liegen 
(1993) zwischen 400 und 1000 Naira pro Monat.46 
Polizisten, die nach Kano versetzt werden, bekommen ein Wohnhaus in den 
bariki zugewiesen. Das Wohnrecht erlischt erst mit der Pensionierung, falls 
ein Polizist nicht vorher versetzt wird. Stirbt ein Polizist, so darf seine Witwe 
noch die gesamte Trauerzeit - vier Monate und zehn Tage - in dem Haus 
verbringen, bevor sie umziehen muß. Die Miete, etwa 200 Naira, wird vom 
Gehalt abgezogen. Schulgebühren für Kinder, die in der Secondary School 
sind, müssen selbst gezahlt werden. Die Primary School ist seit der Einfüh-
rung der allgemeinen Schulpflicht gebührenfrei, man muß aber für Schul-
uniform und Lehrmaterialien aufkommen. Es gibt in Bompai, wo auch die 
Police Headquarters sind, eine Klinik für Polizisten, in der sie sich oder ihre 
Familien kostenlos behandeln lassen können. Diese ist mittlerweile jedoch in 
45 Constable ist ein Amt ohne Rang. Junior ranks: Corpora/, Sergeant. Senior ranks: Inspector, 
Assistant Superintendent, Deputy Superintendent, Superintendent, Chief Superintendent, 
Assistant Commissioner, Deputy Commissioner, Commissioner, Assistant Inspector General, 
Deputy Inspector General, Inspector General. 
46 Der Umtauschkurs des Naira im Verhältnis zu harten Währungen wie DM oder Dollar hatte sich 
zwischen 1990 und 1994 erheblich verschlechtert. 1990 entsprach 1 DM 5 Naira, 1992 waren 
es schon 12 Naira, 1994 waren es eine zeitlang sogar 60 Naira. Grundnahrungsmittel wie 
Getreide sowie Preise öffentlicher Transportmittel wurden erheblich teurer. 1992 kostete eine 
Maßeinheit (mudu) Reis 20 Naira, während es 1994 60 Naira waren. Während 1990 eine 
Busfahrt 50 Kobo kostete, waren es 1994 5 Naira, also zehnmal so viel. Eine Fahrt im Sammelta-
xi stieg entsprechend von einem auf 10 Naira. 
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liehen Innenstadt-Hospital gehen, wo sie sich zwar kostenlos untersuchen 
lassen können, für Medikamente und Operationen aber selbst zahlen müssen. 
Von 20 Polizisten einer Häuserreihe besaßen nur drei Autos, davon zwei, die 
einen höheren Rang bekleideten. Die anderen konnten sich als Transportmittel 
bestenfalls Fahrräder oder Mopeds leisten. Ein paar Männer hielten in ihren 
Höfen Kleinvieh wie Schafe oder Ziegen, die zu den großen Feiertagen ver- -
kauft oder geschlachtet werden können. Es kommt immer wieder vor, daß 
staatliche Gehälter ein oder zwei Monate lang nicht ausgezahlt werden, was 
viele Familien in große Schwierigkeiten stürzt. Das Gehalt der junior ranks ist 
ohnehin so niedrig, daß es eine Familie nicht mal einen Monat lang ernähren 
kann. "Es ist nicht genug, aber wir kommen irgendwie aus", sagte einer der 
Männer, und ein anderer: "Das Gehalt ist zu niedrig, es reicht keine sieben 
Tage. Man muß um Kredit bitten, um den nächsten Monat zu erreichen." Die 
Männer klagen darüber, daß es früher besser war, ein Polizist zu sein statt ein 
Bauer. Heute sei es genau umgekehrt: es sei finanziell sicherer, ein Bauer oder 
Handwerker als im Polizeidienst zu sein. Daß gerade Polizisten ihre Position 
dazu ausnutzen, willkürlich festgelegte "Gebühren" von ihren Mitbürgern zu 
verlangen, trägt zu ihrem schlechten Ruf bei und wird dementsprechend nicht 
erwähnt. 
Die Frauen, mit denen ich es zu tun hatte, waren die Bewohnerinnen der 
längsten Reihe (layi) der bariki mit 20 Haushalten, einige Frauen in den 
beiden anderen Reihen sowie Bewohnerinnen angrenzender Häuser, die nicht 
zu den bariki gehörten, aber Beziehungen zu den bariki-Frauen hatten und zur 
Nachbarschaft (maliwabta) gezählt wurden. Dazu kamen ständig oder zeitwei-
se bei den Frauen lebende leibliche Töchter oder Ziehtöchter im heiratsfähigen 
Alter (15 bis 18 Jahre). Insgesamt waren es 46 Frauen und Mädchen, zu denen 
regelmäßiger Kontakt bestand. Die Frauen der bariki kennen sich nicht alle 
untereinander. Die Hauptkontakte untereinander bestehen in der unmittelbaren 
Nachbarschaft, also der eigenen Reihe (layi). Manche Frauen, die schon 
jahrelang in den bariki wohnen, waren noch nicht in allen Häusern der Reihe 
zu Besuch. 
Die Bewohnerinnen der Nachbarschaft waren überwiegend Hausa-Frauen47, 
aber es gab auch vier Fulani-, zwei Tera- und zwei Kanuri-Frauen sowie eine 
Nupe-Hausa-Frau, eine Dakarkari-Frau und eine Igala-Frau. Viele Frauen 
wußten ihr genaues Alter nicht. Die meisten wußten jedoch, in welchem Alter 
sie erstmals verheiratet wurden, und anhand anderer Angaben konnte das 
aktuelle Alter geschätzt werden. Keine Frau war älter als Mitte vierzig, bis auf 
eine Kanuri-Frau, die etwa sechzig war. Die jüngste verheiratete Frau war 
fünfzehn. In der Mehrzahl waren die Frauen zwischen zwanzig und dreißig. 
47 D.h. Hausa als Erstsprache, auch der Eltern. 
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Tab. I: Anzahl und Familienstand der Bewohnerinnen von 22 Haushalten 
Familienstand 1992/1993 1993/1994 
verheiratet 31 23 
geschieden I 3 
verwitwet I I 
unverheiratet* 13 4 
Gesamt 46 31 
* D.h. junge Frauen zwischen 15 und 18 Jahren, die vormals noch nie verheiratet waren 
Alle verheirateten Frauen hatten als Kinder die Koranschule besucht, besaßen 
aber keine weiterführende religiöse Bildung. Fünf Frauen hatten darüber 
hinaus als Kinder die Primary School absolviert. Nur die lgala-Frau hatte auch 
die Secondary School beendet. Sie war die einzige berufstätige Frau und 
arbeitete als Krankenschwester. 
Bis auf drei Mädchen gingen dagegen alle unverheirateten Mädchen in die 
Secondary School und heirateten kurz vor oder nach dem Schulabschluß. Kein 
einziges Mädchen hatte zu diesem Zeitpunkt konkrete Pläne für eine 
weiterführende Ausbildung. Von den verheirateten Frauen machten insgesamt 
neun von Angeboten der Erwachsenenbildung Gebrauch. Sechs Frauen hatten 
an einem sechsmonatigen Alphabetisierungskurs teilgenommen, der vor kurzer 
Zeit im Stadtviertel durchgeführt worden war, aber zwei hatten ihn vorzeitig 
abgebrochen. Zwei Frauen, die als Mädchen die Primary School absolviert 
hatten, besuchten die Secondary Section auf einer staatlichen Schule für 
verheiratete Frauen. Eine Frau mit Primary School hatte später noch eine 
Haushaltsschule besucht. Drei Frauen besuchten abends und am Wochenende 
eine Islamiyya-Schule48• Eines der unverheirateten Mädchen war nicht in der 
Secondary School, hatte aber den Koran vollständig auswendig gelernt und 
galt daher als malama (gelehrte Frau). Keine der Frauen, auch nicht die, die 
auf der Primary School gewesen waren, beherrschte Englisch. Alle sprachen 
Hausa, und auch die Kinder der Frauen, die keine gebürtigen Hausa waren, 
48 Islamiyya-Schulen sind übetwiegend privat geführte Schulen, die islamische Bildung vermitteln. 
Im Gegensatz zu den traditionellen Koranschulen steht nicht nur die Repetition und das 
Auswendiglernen von Koransuren im Vordergrund, sondern es wird Wert auf Verständnis der 
Texte und eine vertiefte Ausbildung in verschiedenen Fächern gelegt, wobei die Lehrmethoden 
sich durchaus an westlich geprägter Pädagogik anlehnen können. 
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lernten Hausa als Erstsprache. Drei Frauen, die vorher in Lagos gelebt hatten, 
konnten Yoruba sprechen. Zwischen 1992 und 1994 zogen neunzehn Frauen 
und Mädchen aus den bariki weg. In sechs Fällen war Scheidung der Grund. 
Zwei Frauen zogen mit dem gemeinsamen Ehemann um, eine Frau wurde 
Witwe und zwei geschiedene Frauen, die vorübergehend bei ihren Müttern 
gewohnt hatten, verheirateten sich wieder. Außerdem wurden im selben Zeit-
raum acht Mädchen erstmals verheiratet und zogen zu ihren Männern. 
Tab. 2: Zuzug und Wegzug 
Zugezogen Weggezogen Zugezogen Weggezogen 
1992/1993 1992/1993 1993/1994 19993/1994 
Anzahl der 5 14 4 5 
Frauen 
Tab. 3: Gründe für den Wegzug 
1992/1993 1994/1995 
Scheidung 3 3 
Tod des Ehemannes 1 -
Heirat 10 -





500 g Maismehl 
250g Maisgrieß 
21 Wasser 
Wasser aufsetzen und zum Kochen bringen. Etwas 
Maismehl mit kaltem Wasser verrühren und in das 
kochende Wasser geben. Aufkochen lassen und dann 
langsam und unter ständigem Rühren das übrige 
Mehl hinzufügen. Der T uwo darf nicht dünnflüssig 
sein, sondem muß solange kochen, bis er dick und 
zähflüssig ist. Die Masse portionsweise in eine mit 
kaltem Wasser ausgespülte kleine runde Schüssel 
geben und kurz schwenken, so daß ein runder Kloß 
entsteht, der auf einen Teller gestürzt wird. Kurz 
abkühlen lassen und mit Soße servieren. 
3. Im Inneren des Hauses 
Zu manchen Tageszeiten wirken die bariki wie ausgestorben, und was sich 
hinter den Mauern der Häuser abspielt, kann man von außen nur vermuten. 
Wenn man langsam vorbeigeht, nimmt man die Baumkronen wahr, die über 
die Dächer ragen, man hört das Blöken und Meckern von Schafen oder Zie-
gen, das stampfende Geräusch von Stößeln und Mörsern, Rufe von Frauen zu 
Nachbarhäusern oder nach draußen zu den spielenden Kindern. Die verheirate-
ten Frauen der Nachbarschaft sind nur selten auf der Gasse zu sehen. Man 
sieht sie, vorschriftsmäßig verhüllt, mit einem oder mehreren Kindern aus dem 
Haus gehen oder zurückkehren. Nur selten bleiben sie stehen, um eine andere 
Frau zu grüßen, die auch gerade vorbeikommt. Ab und zu sieht man eine Frau 
halb verborgen hinter der Tür ihres Hauses stehen und nach draußen spähen, 
auf der Suche nach ihren Kindern oder einem almajiri1, der für sie Erledigun-
1 Der Moschee angehörende Koranstudenten im Alter von 5-15 Jahren. 
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gen machen soll. Nur wenn eine Hochzeit stattfindet, sieht man Frauen au-
ßerhalb der Häuser. Dann versammeln sich vor dem Hochzeitshaus die jungen 
Mädchen der Nachbarschaft um eine Gruppe von Musikern und tanzen, wäh-
rend die verheirateten Frauen sich in den Türen der Nachbarhäuser drängen 
und zuschauen. 
Das Leben in der Nachbarschaft beginnt am frühen Morgen vor Sonnenauf-
gang, etwa um halb fünf. Von den Lautsprechern der Moscheen in der 
Nachbarschaft ertönt das "Allahu akbar", der Ruf zum Morgengebet Viele 
Frauen der Nachbarschaft stehen beim ersten Gebetsruf auf, vollführen die 
rituellen Waschungen und beten; nicht alle gehen dann aber gleich zum Alltag 
über. Manche legen sich noch einmal hin und schlafen, bis es hell wird und sie 
ihrem Mann und den Kindern das Frühstück zubereiten. Morgens ißt man 
R.osai und koko (eine Art dünner Brei aus Hirsemehl, der meist am Vorabend 
angesetzt und am Morgen gekocht wird). Manchmal werden auch aufgewärm-
te Reste vom Vortag oder Weißbrot mit Tee gefrühstückt. Männerund Schul-
kinder verlassen das Haus gegen halb acht, die kleineren Kinder müssen erst 
später zur Koranschule (makarantar allo ). Gruppen von Schuljungen ziehen in 
ihren weißen Schuluniformen auf den Weg in das nahegelegene College. Die 
Frauen fegen den Hof und die Zimmer, weichen Wäsche ein und waschen Ge-
schirr ab. Dann müssen die kleineren Kinder angezogen werden, bevor sie zur 
Koranschule gehen. Zwischendurch werden Babies gestillt. Die Frauen blei-
ben alleine oder mit Kleinkindern zurück. 
Etwa ab halb zehn sieht man Kinder im Alter zwischen drei und sieben Jahren 
alleine oder in Gruppen mit Holztafeln unter dem Arm zu den Koranschulen 
gehen, die unter dem Schattendach an einer Hauswand oder unter einem Baum 
von einem Lehrer (malam) geleitet werden. Zwei Stunden später kommen die 
Kinder wieder nach Hause, aber nachmittags gehen sie noch einmal dorthin. 
Nur der Donnerstag ist frei. Nachdem sich die Frauen gewaschen haben, ruhen 
manche sich ein wenig aus, bevor sie anfangen, das Mittagessen (abincin ra-
na) vorzubereiten. Manche haben kranke Kinder oder sind selber krank und 
machen sich auf den Weg ins Krankenhaus (asibiti), um eine Spritze zu 
bekommen. Die eine oder andere Frau geht, alleine oder in Begleitung von 
Kindern, zu einem Fest, einer Hochzeit (bikin aure) oder einem Namensfest 
(bikin suna) bei Verwandten oder Freunden in anderen Stadtteilen Kanos. An-
dere setzen ihre Tätigkeiten vom Morgen fort: Wäsche waschen, Geschirr ab-
spülen, das Zimmer aufräumen, den Hof fegen. Oft reicht der Platz zum Auf-
hängen der Wäsche nicht aus, und Nachbarinnen "leihen" sich gegenseitig 
Platz auf den Wäscheleinen in ihren Innenhöfen. 2 Einige Frauen lassen einen 
almajiri (Koranstudenten) die Wäsche gegen ein Entgelt waschen oder geben 
2 Wäsche waschen ist eigentlich eine Tätigkeit von Männemoder männlichen Dienstboten Vgl. 
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sie einem professionellen Wäscher (mai wanki), der die Sachen auch bügelt, 
was dann entsprechend teurer ist. Kann die Wäsche nicht gebügelt werden, 
wird sie säuberlich zusammengefaltet, gepreßt ( d.h. mit etwas Schwerem be-
deckt, falls man sich nicht selbst darauf setzt) und anschließend in einer Kiste 
oder einem Koffer unter dem Bett verwahrt. Nur wenige Frauen haben einen 
Schrank. 
Die Vorbereitungen für das Abendessen sind langwieriger als für das Mittag-
essen und werden oft schon am Vormittag begonnen. Aus Mais oder Hirse 
werden Blätter und Aststückehen entfernt, bevor das Getreide geschrotet, ge-
waschen, getrocknet und schließlich gemahlen und gesiebt wird. Das Schroten 
und Mahlen wird nicht von den Frauen selbst besorgt. Es gibt Frauen im 
umliegenden Viertel, die gegen Geld Getreide in Mörsern schroten; anschlie-
ßend wird es in strom- oder benzingetriebenen Mühlen feingemahlen. Alle 
Frauen haben Mörser in ihren Höfen, zerstampfen darin aber hauptsächlich 
Gewürze, Erdnüsse oder Gemüse. Das langwierige und kräftezehrende Stamp-
fen von Getreide gilt als rückständig; etwas, was nur Frauen auf dem Land tun. 
Einige Frauen betreiben ein Handwerk oder einen Kleinhandel (sana'a): sie 
nähen, stellen Lebensmittel oder Getränke her, betreiben eine Getreidemühle 
oder machen Hechtfrisuren (kitso ). Die eine oder andere Frau bekommt Be-
such, etwa eine Verwandte oder Freundin auf dem Weg zu einem Fest oder 
auf dem Rückweg von einem Krankenhaus besuch. Sie begrüßen sich, tauschen 
Neuigkeiten aus, begutachten die Kinder der Freundin. Solche Besuche sind 
oft nur sehr kurz. Länger dagegen halten sich ältere Mädchen aus der Nach-
barschaft auf, die nicht mehr zur Secondary School gehen, sondern im Haus-
halt helfen, Nachbarinnen besuchen und auf einen Bewerber um ihre Hand 
warten. Männer, die nicht mit dem Ehemann oder der Ehefrau verwandt sind, 
haben in der Regel keinen Zugang zu den Häusern. Für Frauen dagegen ist der 
Zugang unbeschränkt. Auch eine Fremde kann ein Haus mit dem Gruß asala-
ma aleikum betreten, der mit wa alaika salamu beantwortet wird. 
Zwischen zwölf und eins beginnen die Frauen, das Mittagessen vorzubereiten, 
meistens Reis mit Soße oder Reis mit Bohnen, manchmal mit etwas grünem 
Salat, Tomaten und Zwiebeln dazu. Gekocht wird in der Küche oder im Hof. 
Die Kinder kommen nach und nach aus der Schule nach Hause und bekommen 
einen Teller voll Essen oder holen sich selbst etwas aus dem Topf. Kleine 
Mädchen spielen im Innenhof, Jungen rennen hin und her. Größere Mädchen 
machen eine Art Polenta mit Öl und Pfeffer und verkaufen sie vor der Haustür 
an andere Kinder, womit sie sich ein kleines Taschengeld verdienen. Einige 
Kinder werden von ihren Müttern mit etwas Geld auf die Straße oder den 
Markt geschickt, um Zutaten für das Abendessen zu kaufen: Tomaten, Pfeffer-
schoten, Zwiebeln. Andere bringen Gemüse zu einer kommerziellen Pürier-
maschine (injin markad'a) oder Getreide zu einer Mühle (injin niRa). Mädchen 
aus anderen Stadtteilen mit Tabletts auf dem Kopf kommen in den Hof und 
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bieten verschiedene kleine Waren an, die von ihren Müttern hergestellt oder 
weitergehandelt werden: getrocknete Gewürze und Gemüse, Erdnüsse, Kola-
nüsse, Ohrringe, gebratene Innereien. Die Frauen begutachten die Waren, ver-
handeln, kaufen etwas oder schicken die Mädchen wieder weg. 
Das zweite Gebet des Tages findet um etwa zwei Uhr statt, das dritte gegen 
vier Uhr. Während die Frauen in ihren Häusern beten, beten die meisten Män-
nerinder Moschee oder auf öffentlichen Plätzen, auf denen Matten ausgebrei-
tet sind. Ein Sticker, der unter dem Baum vor der Moschee sitzt, arbeitet an der 
Dekoration eines langen Gewandes, Koranstudenten besticken Kappen, wenn 
sie nicht gerade Koransuren auf ihre Tafeln schreiben oder laut memorieren. 
Mobile Verkäufer unterschiedlicher Waren gehen vorbei und rufen ihre 
Angebote aus: sayi manja ("kauft Palmöl") oder sayi shinkafa ("kauft Reis"). 
Am späten Nachmittag, wenn die Männer nach und nach von der Arbeit zu-
rück kommen, bevölkert sich der Platz vor der Moschee. Der Imam sitzt mit 
einigen anderen Männern auf einer Matte an der Mauer oder unter dem Baum. 
Etwas weiter weg spendet ein Schattendach Kühlung, unter dem sich die Poli-
zisten nach Feierabend treffen und Karten spielen. Gruppen von Mädchen 
bieten den Männern Kleinigkeiten an, die sie auf Tabletts oder in Behältern 
auf dem Kopf balancieren: Kolanüsse, gekochte Süßkartoffeln, Erdnüsse. 
Manche haben auch größere Behälter mit Essen, etwa Reis oder Nudeln mit 
Soße und Fleisch. Eine Gruppe von jungen unverheirateten Männern, die 
ebenfalls Karten spielen oder sich unterhalten, sitzt im Eingangsbereich des 
"Europäer-Hauses". Dort spielt auch gerade eine Gruppe von drei bis vier klei-
nen Mädchen. Die größeren Jungen spielen am anderen Ende der Häuserreihe 
Ball. 
Gegen vier Uhr werden die Kinder, die zur Koranschule gehen, gewaschen 
und angekleidet. Wenn die Kinder weg sind, waschen die Frauen sich selbst, 
cremen sich ein und ziehen sich um, bevor sie mit den Vorbereitungen für das 
Abendessen beginnen. Bald werden die Männer nach Hause kommen, sich 
ebenfalls waschen, die Uniform mit Zivilkleidern vertauschen und dann das 
Haus wieder verlassen, um sich mit anderen Männern draußen zu treffen. 
Manche Ehepaare unterhalten sich eine Weile und tauschen Neuigkeiten aus, 
andere grüßen sich nur kurz. Wenn die Kinder das gemahlene Getreide 
zurückbringen, muß es noch gesiebt werden, bevor es an das Kochen geht. Als 
Soße gibt es in der Regel miyar kuka (eine Soße aus pulverisierten Babobab-
blättern) oder miyar kuBewa (Okraschotensoße). Kuka und kuBewa sind die 
billigsten Gemüsearten. Außerdem enthalten die Soßen Zwiebeln, püriertes 
Gemüse wie Tomaten und rote Pfefferschoten sowie Öl und Gewürze (Salz, 
das traditionelle Gewürz daddawa, Maggi oder Glutamat). Fleisch gibt es sel-
ten und wenn, dann nur ein Stückehen für jeden. Das Mehl wird zu einem fe-
sten Brei (tuwo) gekocht. Jede Frau kocht für ihre Familie; in Familien mit 
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zwei Frauen wechseln sie sich ab. In einem festgesetzten Turnus, meistens alle 
zwei Tage, kocht die Frau, die auch die Nacht mit dem Ehemann verbringt. 
Um halb sieben wird es dunkel, bald wird das vierte Gebet ausgerufen. Die 
Kinder gehen nach Hause zum Abendessen, den Männern wird das Essen nach 
draußen gebracht. Meistens teilen sich die Männer ihr Essen mit Freunden und 
essen außerhalb des Hauses, etwa vor der Moschee. Essensreste werden an die 
Koranstudenten verteilt. Das fünfte Gebet beschließt um etwa acht Uhr den 
Tag. Die Glühbirnen in den Häusern geben nur ein trübes Licht von sich, falls 
nicht sowieso der Strom ausfällt. Manche Kinder haben noch Hausaufgaben 
zu erledigen, andere spielen im Hof oder schlafen auf einer Matte im Hof oder 
im Zimmer ein. In den Häusern, in denen es Fernseher gibt, verbringen die 
Frauen und Kinder den Abend bei einer Hausa-Soap opera oder einem indi-
schen Spielfilm. Manche bekommen noch Besuch, manche unterhalten sich 
mit ihren Männern (die aber meist erst zum Schlafen nach Hause kommen), 
manche widmen sich ihrem Handwerk. Die Mädchen liegen zum Schlafen auf 
Matten oder Matrazen im Zimmer, die Jungen schlafen im Vorraum oder im 
zweiten Raum, falls dieser nicht von einer Mitfrau bewohnt wird. Wenn es in 
einem Haus zwei Ehefrauen gibt, gehen die Kinder - bis auf die Kleinsten -
zum Schlafen in das Zimmer der Frau, die gerade nicht die Nacht mit dem 
Ehemann verbringt. 
Nachts ist es sehr ruhig in den bariki. Die Nachbarschaft ist nur spärlich be-
leuchtet und liegt im Dunkeln, wenn nicht gerade Vollmond ist. Der Autover-
kehr auf der Hauptstraße läßt nach und ist für ein paar Stunden kaum vorhan-
den. Es gibt kein ununterbrochenes Straßenleben wie in anderen Teilen Kanos, 
abgesehen von ein paar ausdauernden Kartenspielern, die bis spät in die Nacht 
hinein beim Schein einer Glühbirne sitzenbleiben. Nachts werden die Türen 
der Häuser, die tagsüber offen sind, abgeschlossen, damit sich keine Diebe 
hineinschleichen können. Wenn es dennoch im Hof raschelt, sind es Ratten 
auf der Suche nach Eßbarem. 
Ein Zimmer für sich allein 
Jede verheiratete Frau hat Anspruch auf ihr eigenes Zimmer (d'aki), in dem sie 
mit ihren Kindern wohnt. Ein Mann, der mehr als eine Frau heiraten will, muß 
nach den Forderungen des Koran jede Frau gleich behandeln, sprich allen 
Frauen gleiche oder gleichwertige Zuwendungen zukommen lassen. Der Mann 
muß seine Frauen und Kinder ernähren, kleiden und ihnen Wohnraum zur Ver-
fügung stellen. In Hausa-Dörfern hat jede Ehefrau ihr eigenes Haus innerhalb 
des Gehöftes ihres Mannes oder seiner Großfamilie, im städtischen Umfeld 
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besitzen die Frauen ein oder zwei Zimmer in einem Haus. Das Wohnideal 
städtischer Frauen ist ein Zimmer mit Vorraum (d'aki da falo, von engl. par-
lour) und womöglich einem eigenen Badezimmer (ban d'aki oder bayan gida), 
was in der Regel nur in großen, modernen Gebäuden möglich ist. Hat eine 
Frau ein Zimmer mit Vorraum, so dient der Vorraum als Wohnzimmer, in dem 
sie Besucherinnen empfängt. Das zweite Zimmer ist ihr Schlafzimmer, in dem 
sie auch ihre Aussteuer (kayan d'aki) und sonstige persönliche Dinge· aufbe-
wahrt. 
Meistens hat eine Frau jedoch nur ein Zimmer. Die ideale Ausstattung dieses 
Zimmers muß einem bestimmten Standard entsprechen, der vom Besitz moder-
ner Statussymbole geprägt ist. Ein solches Zimmer ist mit einem Linoleumfuß-
boden (leda), besser noch einem Teppich (kafet) ausgelegt, hat zwei bis vier 
gepolsterte Stühle (kujeru), eine Vitrine oder ein Schrank mit Glastüren (ka-
bet), in dem die Aussteuer, Kosmetika und so·nstige Besitztümer aufbewahrt 
und ausgestellt werden, einen Stand-Ventilator ifanka), ein Radio oder 
Radiorecorder (rediyo), einen Fernseher (telbijin) und wenn möglich, ein 
Video-Gerät (bidiyo ). Hauptausstattungsstück ist ein dekoriertes Holz- oder 
Metallbett mit vier Pfosten und einem Baldachin, das unter Umständen gar 
nicht zum Schlafen, sondern nur als Ausstellungsstück dient, falls die Frau 
noch ein weiteres "Alltagsbett" besitzt. Die Schaumstoffmatratze des Bettes ist 
mit bestickter Bettwäsche bezogen. Die Aussteuer (kayan d'aki), die in Schrän-
ken oder Vitrinen zur Schau gestellt wird, besteht aus großen Messinggefäßen, 
die übereinander gestapelt einem rein dekorativen Zweck dienen (tasa), Email-
schüsseln in verschiedenen Größen und mit verschiedenen Verzierungen (kwa-
no, langa), Keramik- oder Porzellangeschirr (tangaraye), Blumenvasen mit 
Plastikblumen, Koffern oder Kisten voller Kleidung, Unterwäsche, Kinder-
kleidung, Tücher, Schuhe, Handtaschen, Schmuck und Kosmetika. Die Wände 
des Zimmers sind mit Jahreskalendem nigerianischer Firmen mit unterschiedli-
chen Fotomotiven, Postern von Popstars, indonesischen Fotomodellen, Coca-
Cola-Werbung oder alten Wahlplakaten geschmückt. Falls vorhanden, werden 
an den Wänden oder auf einer unterhalb der Decke verlaufenden Holzleiste 
Familienfotos angebracht oder aufgestellt. Manchmal sind die Möbel und auch 
Bilderrahmen zusätzlich mit gehäkelten Deckehen verziert. In sehr wohlhaben-
den Kanoer Haushalten - nicht in den bariki - haben die Frauen ganze 
Wohnzimmergarnituren: Bett, Sessel und Tisch mit den gleichen ausgefallenen 
Dekorationen. Sie besitzen Fernseher, Videogerät und Stereoanlage und kön-
nen über Satellit ausländische Fernsehprogramme empfangen. In ihrer Samm-
lung von Videobändern befinden sich außer indischen, chinesischen oder ame-
rikanischen Filmen auch Aufzeichnungen von Familienfesten. In Fotoalben 
oder auch lose in einem Karton oder einer Plastiktüte bewahren sie Fotos von 
Verwandten, Freunden, Festen auf. Die persönlichen Besitztümer einer Frau 
spielen eine wichtige Rolle als Statussymbol. Die erste Heirat eines Mädchens 
ist Anlaß für einen ausgedehnten Gabentausch, bei dem das Mädchen und 
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seine Familie Geschenke erhalten, die eine Art Grundkapital bilden, das die 
junge Frau später erweitern oder investieren kann. Außerdem erhält sie von 
ihrer Mutter eine Aussteuer (kayan d'akz) in Form von dekorativem Geschirr, 
sowie ein Bett vom Vater. Die Familie der Braut erhält von der Familie des 
Bräutigams sadaki, den Brautpreis, den sie im Falle einer Scheidung zurück-
zahlen muß, nicht aber im Falle einer Verstoßung durch den Mann. Alle ande-
ren Geschenke gehören der Frau. Sie kann sie aufbewahren, verkaufen oder-
weiterverschenken. Viele Zimmer in den bariki haben ein von der Idealaus-
stattung weit abweichendes, eher rudimentäres Inventar: der Boden ist nur 
halb von abgenutztem Linoleum bedeckt, die Schränke - falls vorhanden -
halb leer, das Geschirr abgenutzt, die Geräte kaputt, die Sesselbezüge ausge-
franst. Meistens ist das Zimmer einer jungverheirateten Frau am besten ausge-
stattet. Im Laufe der Zeit sind viele Frauen aus Geldmangel dazu gezwungen, 
Teile ihres eigentlich nur dekorativ gedachten Geschirrs zu benutzen, zu ver-
kaufen oder als Aussteuer an ihre Töchter weiterzugeben. Außer den im Zim-
mer untergebrachten Dingen besitzen die Frauen noch Ausstattung für die Kü-
che: einen Holz- und/oder Kerosinkocher, einen niedrigen Schemel, einen 
Mörser mit Stößel, Tontöpfe zum Kühlen von Trinkwasser, zwei oder drei 
schwere Kochtöpfe aus Aluminium, einen dicken Holzstab zum Rühren des 
tuwo, einen Holzquirl, Kalebassen und Emailgefäße, geflochtene Strohdeckel 
zum Abdecken von Töpfen oder Kalebassen, ein paar Eßlöffel aus Aluminium 
und Plastikbecher. Gekocht wird meistens mit Holz, das von den Kindern täg-
lich bündelweise gekauft wird, oder mit Kerosin. Beide Beteuerungsarten sind 
teuer und gefährlich; eine Gasflasche wäre aber noch teurer. 
Kleidung und Schönheit 
Die Standard-Kleidung von Frauen ist das atamfa, eine Kombination aus einer 
Bluse und zwei Tüchern aus demselben Stoff, von denen eines als Rock um 
die Taille gewickelt wird, so daß es bis zu den Knöcheln herabfällt; das andere 
(mayafi) wird beim Ausgehen als Verhüllung (lullußi) über Kopf und Schul-
tern gelegt. Das atamfa wird aus bunt bedrucktem Baumwollstoff oder Damast 
hergestellt. Die Stoffe werden teils aus Europa importiert- besonders beliebt 
sind "English" oder "Holland Wax"- oder auch in Nigeria hergestellt. Einhei-
mische Batikstoffe (kamfala) sind nicht so beliebt. Die Stoffe werden auf dem 
Stoffmarkt von der Rolle oder in Stücken von jeweils sechs yards (yadi) ge-
kauft und von professionellen Nähern oder Näherinnen verarbeitet, wobei man 
aus einer Vielfalt an Mustern und dekorativen Verzierungen (Falten, Passen, 
Knöpfen etc.) wählen kann. Zu jedem atamfa sollte man ein passendes Kopf-
tuch haben. Sieht man in der Stadt zwei oder drei Frauen zusammen, die iden-
tische Kleider tragen, kann man ziemlich sicher sein, daß es Ehefrauen dessel-
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ben Mannes sind. Sowohl einfache Frauen aus der Altstadt als auch gebildete, 
wohlhabendere Frauen tragen atamfa. Den Schichtunterschied erkennt man 
nur bei genauerem Hinsehen. "Moderne" Frauen tragen zum atamfa passende 
Leder- oder Kunstlederpumps sowie Handtaschen und teuren Schmuck, wäh-
rend weniger begüterte Frauen in Gummischlappen gehen und sich nur billige 
Ohrringe leisten können. Frauen der Mittelschicht, Studentinnen und berufs-
tätige Frauen tendieren dazu, das Überwurftuch mayafi durch aus Pakistan 
importierte, transparente, bestickte Tücher zu ersetzen. 
Während eine junge Braut noch mehrere Garnituren von atamfa besitzt, haben 
die meisten Frauen nur bis zu drei verschiedene Garnituren, von denen eine 
nur an Festtagen angezogen wird. Die Ehemänner kaufen ihren Frauen und 
Kindern anläßlich des ldd-al-Fitr (Feiertag nach Beendigung des Fastenmo-
nats) neue Kleidung. Kleidung ist schnell verschlissen, und viele Frauen genie-
ren sich dafür, nur ein Festtagsgewand zu haben. Das gleiche gilt für Bettwä-
sche und Vorhänge für Fenster und Türen: viele Frauen haben nur ein Laken 
für ihr Bett, das oft gewaschen und entsprechend strapaziert wird. Oft schlafen 
die Kinder auf der blanken Schaumstoffmatratze, oder auf einem alten Tuch. 
Geht eins der elektrischen Geräte kaputt, ist nur selten Geld für eine Reparatur 
vorhanden, ganz zu schweigen von einer Neuanschaffung. Sind die Frauen bei 
der Hausarbeit, tragen sie meistens nur ein Tuch (zane), das unterhalb der 
Achseln um den Körper geschlungen wird und bis zu den Waden fällt. Diese 
Bekleidung ist vor allem praktisch, wenn kleine Kinder im Stillalter - bis zu 
zwei Jahren- da sind, was meistens der Fall ist. Sie ist aber strikt auf das In-
nere des Hauses beschränkt. Eine Frau, die nur mit einem Tuch bekleidet zur 
Haustür geht und sich dort so sehen läßt, riskiert, daß sie als schamlos gilt. 
Auch wird sie ihre Brüste selbst im Haus nicht unbedingt entblößen, wenn 
ältere Jungen (ab zwölf Jahre) sie sehen könnten. Sobald die Frauen den öf-
fentlichen Raum - der an der Haustür beginnt - betreten, sind sie 
vorschriftsmäßig verhüllt: vom Kopf bis zu den Knöcheln, so daß nur Gesicht, 
Hände und Füße sichtbar sind. 
Jedesmal, wenn Frauen zu einem Namensfest (bikin suna) oder einer Hochzeit 
(bikin aure) gehen, machen sie sich sorgfältig zurecht. Sie waschen sich, cre-
men sich ein (meistens mit einem parfümierten Produkt auf Vaseline-Basis), 
ziehen ein neues atamfa an und umranden die Augen mit Antimon. Unverhei-
ratete Mädchen und einige junge Frauen benutzen Lippenstifte und pudern ihr 
Gesicht, auch wenn ältere Frauen das als Zeichen für "Schamlosigkeit" (mara 
kunya) ansehen. Verpönt ist Nagellack, üblich ist aber die Einfärbung von 
Hand- und Fußnägeln mit Henna (lalle). Gerade in den letzten Jahren ist in 
Kano die aus dem Sudan importierte filigrane Henna-Verzierung der Hände in 
Mode gekommen (Runshi), die von jungen Mädchen manchmal mit Filzstiften 
imitiert wird. Aus indischen Spielfilmen hat man den Punkt zwischen den Au-
genbrauen übernommen. Frauen machen sich aber nicht nur schön, wenn sie 
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auf ein Fest gehen, sondern auch bevor ihre Männer nach Hause kommen oder 
einfach nur für sich selbst. Anders als im Sudan3 oder in Bomo (Nordostnige-
ria)4 spielt in Kano das Verbrennen von aromatischen Hölzern oder Weihrauch 
(turaren wuta) keine große Rolle, außer nach einer Geburt. Das Schönheits-
ideal der Frauen ist an dem von europäischen und indischen Frauen angelehnt 
und wird auch in Hausa-Liebesromanen in einer stereotypisierten Form be-
schrieben. 5 
Überall in Kano sieht man Plakate, die für Produkte zum Glätten der Haare 
und Bleichen der Haut werben. Daß die Frauen in den bariki diese Produkte 
nicht benutzen, liegt zum Teil daran, daß sie es sich nicht leisten können, zum 
Teil aber auch daran, daß diese Produkte als "westlich" gelten. Angemessen ist 
es hingegen, sich die Haare bei einer Friseurin (mai kitso) oder Freundin flech-
ten zu lassen. Selbst kleinen Mädchen wird das Haar geflochten, was schmerz-
haft für sie ist und zu Entzündungen des Haarwurzelbereichs führen kann. 
Erwachsene Frauen lassen sich in der Regel das Haar in geraden Linien nach 
hinten flechten, so daß es im Nacken endet. Diese Prozedur findet zwei- bis 
viermal im Monat statt. Die Hechtfrisur wird mit dem Kopftuch bedeckt, das 
die Frauen auch im Haus tragen. Sobald kleine Mädchen anfangen, ihren 
Bewegungsradius zu erweitern, draußen zu spielen oder zur Koranschule zu 
gehen, also ab etwa drei Jahren, müssen sie Kopftücher tragen. 
Das Äußere eines Menschen läßt auch auf sein Inneres schließen. Menschen, 
deren Haare lang und verfilzt sind, gelten als Razami ("Schmutzfink") oder gar 
als mahaukaci (Verrückter), denn die Menschen, die in Lumpen durch die 
Straßen wandern, unverständlich oder gar nicht sprechen und sich jeder sozia-
len Ordnung entziehen, haben oft lange, verfilzte Haare. Fülligkeit ist nicht nur 
ein SchönheitsideaL Ein wohlgerundeter Körper ist ein Zeichen dafür, daß es 
einer Frau gut geht. "Du hast zugenommen" (kin Riba) ist ein Kompliment, "du 
hast abgenommen" (kin rame) eine eher besorgte Feststellung. Wenn eine Frau 
füllig ist, sieht man, daß ihr Mann sie gut versorgt, daß es keine Eheprobleme 
gibt, und daß sie auch mit Verwandten und Freundinnen keinen Streit hat. Das 
ist ein Zeichen für Ruhe und Ausgeglichenheit (kwancen hankali). Gewichts-
verlust hingegen ist ein Zeichen für Kummer oder Aufregung (tashin hankali). 
Magerkeit, eingefallene Wangen und tiefliegende Augen sind ein Zeichen für 
Krankheit oder Alter. 
3 Vgl. Boehringer-Abdalla 1987 
4 Information von Editha Platte 
5 Z.B. Yakuhu 1990a, 1 
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Nachrichten aus der Außenwelt 
Die meisten Frauen der bariki haben keine formale Schulbildung und lesen 
weder Zeitungen noch Bücher. Alle aber sehen fern und hören Radio, sowohl 
die lokalen Sender wie Radio Kano und Radio Kaduna als auch die Hausa-
Programme von BBC und Deutscher Welle. "Hören" bedeutet, daß in vielen 
Häusern ständig ein Radio im Hintergrund läuft, ohne daß dem Inhalt des 
Mitgeteilten besondere Aufmerksamkeit geschenkt wird. Nur wenige Frauen, 
wie beispielsweise Hajiya Habiba und Sakina, die auch über formale Schul-
bildung verfügten, waren relativ gut informiert über nationale Ereignisse. 
Hajiya Habiba berichtete mir öfter von bestimmten Radio-Sendungen wie 
beispielsweise einer Sendung über den Verkauf von abgelaufenen Anti-Baby-
Pillen von Buropa nach Afrika, die dann bei Afrikanerinnen schwere Gesund-
heitsstörungen auslösen können. Sie war es auch, die anderen Frauen davon 
erzählte, als 1992 die Vorsitzende der State Commission for Women, Kande 
Balarabe, entlassen wurde. Kande Balarabe hatte während einer Fernsehdis-
kussion abgestritten, daß der Koran die Ehe vorschreibt und die Korange-
lehrten dazu aufgefordert, ihr die entsprechende Stelle zu zeigen. Das ver-
ursachte sofort einen Skandal, der damit endete, daß sie von ihrem Posten 
entbunden wurde. Hajiya Habiba war der Meinung, daß Kande Balarabe zu 
Recht entlassen worden war, da sie die Autorität der Gelehrten herausgefor-
dert hatte, obwohl sie selbst keine Gelehrte war. Manchmal wurde ich von 
Frauen über den Inhalt von Radio-Sendungen befragt, beispielsweise nach 
einem BBC-Bericht über einen Deutschland-Besuch der (deutschen) Modera-
torio mit ihrem nigerischen Mann, in dem sie den alltäglichen Rassismus 
thematisiert hatte. Es war manchmal schwierig zu vermitteln, daß nicht alle 
Deutschen so nett und an der Hausa-Kultur interessiert sind wie diese Modera-
torin, ich oder andere Ausländer, die in der Nachbarschaft lebten oder gelebt 
hatten. Nur Frauen, die schon in Saudi-Arabien gewesen waren, hatten Erfah-
rungen mit Rassismus gegenüber Afrikanern gemacht, waren aber der Über-
zeugung, daß Europäer anders seien als Araber. 
Einige Frauen verfolgten die politischen Entwicklungen in Nigeria durch 
Fernsehen und Radio, gingen aber selbst nicht zu den Wahlen. Sie empfanden 
es als beschämend, sich öffentlich hinter dem Bild des jeweiligen Kandidaten 
aufzureihen. Mit größerer Aufmerksamkeit als Nachrichtensendungen wurden 
im Fernsehen von Frauen und Kindern Spielfilme, Serien, Musiksendungen 
und "American Wrestling" verfolgt. Es gibt im nigerianischen Fernsehen 
sowohl süd-als auch nordnigerianische soap operas, die in teils an amerika-
nischen Vorbildern angelehnter, teils satirischer Weise den Zusammenprall 
von dörflicher und städtischer Lebensweise darstellen. An jedem Wochenende 
wird auf einem Sender ein indischer Spielfilm gezeigt, und Frauen, die Video-
geräte besitzen, lassen sich auch Videokopien von indischen, amerikanischen 
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oder chinesischen Filmen besorgen. Anders als jungeMännerund Frauen mit 
zweifelhaften Ruf gehen verheiratete Frauen nicht in die Freiluft-Kinos.6 Da 
alle Filme in der Originalsprache - gelegentlich mit arabischen oder chinesi-
schen Untertiteln - gezeigt werden, können die Frauen der Handlung nur 
durch "Zusammenreimen" folgen, was besonders bei den überlangen und 
verschachtelten indischen Filmen gar nicht so einfach ist. Doch je öfter man 
einen Film schon gesehen hat, desto eher kann man die Szenen einordnen und 
bei den eingeschobenen Sing- und Tanzszenen mitsummen. 7 
Die wenigen Frauen der bariki, die lesen können, sowie die Mädchen, die auf 
die Secondary School gehen, lesen gerne die in den letzten Jahren zahlreich 
erscheinenden Hausa-Romane. Dabei handelt es sich meistens um Liebesro-
mane (littattafan soyayya), deren Themen und Aufbau teilweise von den in-
dischen Spielfilmen beeinflußt ist. Manche der von weiblichen Autoren (wie 
z.B. BalarabaRamat Yakubu) verfaßten Romane habenjedoch trotzder trivia-
len Motive und dem literarisch wenig anspruchsvollen Stil einen aufkläreri-
schen und erzieherischen Impetus, der sich speziell an Frauen richtet. Y akubu 
thematisiert beispielsweise das Schicksal "gefallener Mädchen", die vor der 
ersten Ehe schwanger werden; die mangelnde Schulbildung von Mädchen und 
Frauen, die sie von der Gnade ihrer Ehemänner abhängig macht; die 
Willkürlichkeit und Tyrannei von Ehemännern oder die verwerflichen Taten 
bösartiger Frauen, die ihren Mitfrauen nach dem Leben trachten. 8 Außer Ro-
manen gibt es auch andere Literatur auf Hausa, die sich speziell an Frauen 
richtet, beispielsweise Bücher über Körper, Gesundheit, Hygiene und Metho-
den der Familienplanung, aber auch Religion und Politik.9 
Andere Arten von "Nachrichten", die unter den Frauen der bariki kursieren, 
sind Geschichten von phantastischen oder entsetzlichen Ereignissen. In der 
yellow press Nigerias werden immer wieder Geschichten über Fälle von 
Ritualmorden und Kannibalismus verbreitet, die sich in Nordnigeria meistens 
auf Christen, Juden oder Freimauerer beziehen. Unter den Frauen der bariki 
gehen Gerüchte über Menschen um, die Kinder entführen, um sie für schreck-
6 Anders als beispielsweise Swahili-Mädchen und -Frauen auf Lamu, die auch ohne männliche 
Begleitung ins Kino gehen können. Man sitzt dort streng nach Geschlechtern getrennt. 
7 Minou Fugtesang (1994) beobachtete bei Swahili-Mädchen aufLamu, daß die indischen Spielfil-
me deshalb besonders beliebt sind, weil sie sich am ehesten mit islamischen Moralvorstellungen 
in Einklang bringen lassen. Zwar geht es immer um eine dramatische und manchmal nicht ganz 
ehrbare Liebesgeschichte, doch die Liebe zwischen einem Mann und einer Frau wird nur durch 
tiefe Blicke, Seufzer, Singen und Tanzen oder höchstens durch eine Umarmung ausgedrückt, 
anders als in vielen US-amerikanischen Spielfilmen, die als "unanständig" empfunden werden. 
Dasselbe gilt für Kano, wo ganz ähnliche Moralvorstellungen herrschen. 
K Yakuhu 1990a, 1990b, 1990c, 1992. Heiß (1993) bezeichnet dieses Schrifttum als ,,Liebes- und 
Lebensschicksalsli teratur". 
9 Einen Überblick über verschiedene Arten der auf Märkten erhältlichen Literatur gibt Heiß 1993. 
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liehe Rituale zu töten und zu verspeisen. Doch auch Erwachsene sind in Ge-
fahr. 
A'isha warnte mich eines Tages davor, in Sammeltaxis einzusteigen, in denen außer 
dem Fahrer niemand sitzt. Zwei Bekannte von ihr, die einmal in ein solches Taxi 
stiegen, merkten plötzlich, daß sie in eine ganz andere Richtung als die angegebene 
gefahren wurden, bis sie schließlich außerhalb von Kano waren. Da ergriff eine der 
beiden Frauen ihr Umschlagtuch und schlang es dem Fahrer von hinten um den 
Hals. Sie würgte ihn, bis er anfing, Schlangenlinien zu fahren und endlich an einem 
Kontrollposten von Polizisten angehalten wurde. Die Polizisten brachten die Frauen 
wieder nach Kano zurück. Besonders gefährdet sind Frauen, die gewisse Risiken 
willentlich eingehen, wie zum Beispiel Prostituierte, die am hellichten Tage hinter 
Männern her sind. Eine Prostituierte war eines Tages auf der Suche nach Kund-
schaft, als sie von einem wohlhabenden Herrn im Auto mitgenommen wurde. Er 
setzte sie in einem Haus ab und sagte, er würde gleich wiederkommen. Die Frau 
zog sich bis auf ein Tuch um den Körper aus und wartete. Als der Mann nach Stun-
den noch nicht wieder zurück war, fragte sie den Türwächter, wo er bliebe. Der 
Türwächter antwortete wahrheitsgemäß, sein Herr sei noch auf der Suche nach 
einem Mann, .und dann sollten sie beide zusammen getötet werden. Die Frau be-
kam große Angst, konnte den Türwächter aber überreden, sie laufen zu lassen. So 
wie sie war - halbnackt - rannte sie auf die Straße und lief, bis sie jemanden fand, 
der sie auf seinem Moped nach Hause fuhr. Am nächsten Tag ging sie zur Polizei, 
die mit ihr zusammen das Haus suchte. Sie fand es aber nicht wieder, denn durch 
Zauberei war es unkenntlich gemacht worden. ln einer Variante dieser Geschichte 
wurde eine Frau ebenfalls in ein Haus mitgenommen, wo sie warten sollte. Sie frag-
te nach einiger Zeit den Türwächter, wo der Hausherr bliebe, und er sagte, bald 
werde man sie wie alle anderen töten. Er wollte sie jedoch nicht entkommen las-
sen, so sehr sie ihn auch anflehte. Schließlich packte sie sein Geschlechtsteil und 
zerrte daran, bis er vor Schmerzen umfiel und sie weglaufen konnte. 
A'isha und Amarya lachten, als sie diese Geschichten erzählten, aber dann wurde 
A'isha ernst und sagte: .. Die Menschen fürchten Allah nicht." Überall, sagte sie, be-
gehen Menschen schreckliche Sünden, für die sie nach ihrem Tod ins Fegefeuer 
kommen. So sei kürzlich auf einem Müllhaufen in einer Tüte die Leiche eines Babys 
gefunden worden, die schon stank. Alle Menschen seien nur hinter Geld her, sogar 
die Kinder. 
Solche Geschichten werden mit einem wohligen Schaudern erzählt, haben 
jedoch auch ernste Hintergründe. Während der Maitatsine-Unruhen Anfang 
der achtziger Jahre, als ein charismatischer religiöser Führer mit seinen mi-
litanten bewaffneten Jüngern einen Teil der Altstadt von Kano unter seine 
Kontrolle brachte und terrorisierte, wurden Frauen und Mädchen in die Quar-
tiere der Terroristen entführt, vergewaltigt und umgebracht. 10 Auch heute trei-
ben sich nachts Banden von kriminellen Jugendlichen und "Brauträubern" 
('yan d'aukar amarya) herum, die Frauen entführen und eine Zeitlang festhal-
10 Zahradeen 1988, Report n.d., Dan Asabe 1991 
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ten. Wie in vielen Gesellschaften ist auch hier Gewalt ein Bestandteil der Be-
ziehungen zwischen Männern und Frauen. 
Religion und Rituale 
Bei allen Festen und Ritualen ist eine Geschlechtertrennung und Arbeitstei-
lung unübersehbar, die einer räumlichen Aufteilung entspricht. Männer sind 
für die repräsentativen, öffentlich zelebrierten Rituale zuständig. Sie versam-
meln sich am Herkunftsort des Brautvaters oder im Haus des Vormunds der 
Braut, um dort - in Abwesenheit von Braut und Bräutigam- die Ehe zu schlie-
ßen. Sie finden sich im Vorraum eines Gehöfts oder Hauses ein, um dort ei-
nem Kind seinen Namen zu geben. Frauen nehmen an diesen öffentlichen 
Funktionen nicht teil. Sie sind für die Bewirtung der Gäste zuständig und fei-
ern in den Innenbereichen von Gehöften oder Häusern. Feste sind Gelegenhei-
ten, eine Frau grüßen zu gehen und dort Bekannte und Freundinnen zu treffen. 
Die Gespräche bei solchen Treffen sind in den meisten Fällen angeregt, heiter, 
vielstimmig und vor allem laut. Mit jeder neu hinzukommenden Frau tauscht 
man Grüße aus, während man gleichzeitig die Unterhaltung mit einzelnen oder 
mehreren anderen Besucherinnen fortsetzt. Besonders bei Hochzeiten werden 
die Unterhaltungen der Frauen mit Anspielungen auf die künftigen ehelichen 
Freuden der Braut durchsetzt und von einem lauten Trillern (gud'a) begleitet. 
Treffende Bemerkungen oder Scherze werden quittiert, in dem sich zwei Frau-
en gegenseitig in die Hand klatschen (tafa). Bis nach draußen hört man das 
laute Lachen der Frauen (shewa). 
Diese geschlechtsspezifische Aufteilung bezieht sich auch auf die Religions-
ausübung. Frauen ist es nicht gestattet, Moscheen zu besuchen. Obwohl theo-
retisch Frauen nach der Menopause der Besuch von Moscheen offensteht, ist 
dies in Kano unüblich. Männer verrichten ihre obligatorischen fünf Gebete 
meistens in der Moschee oder im öffentlichen Raum, auf Matten vor den Häu-
sern oder an einem dafür freigehaltenen Platz, der mit Steinen oder Lehmzie-
geln als "Moschee" markiert ist. Auch wenn Männer außerhalb der Moschee 
in Gruppen beten, gibt es in der Regel einen Vorbeter. Frauen dagegen ver-
richten ihre Gebete in ihren Zimmern. Wenn sie zu Besuch auf einem Fest 
sind, ziehen sie sich zum Beten in ein anderes Zimmer oder ein Nachbarhaus 
zurück. Aber auch wenn mehrere Frauen gleichzeitig in einem Raum beten, ist 
das kein gemeinsames Gebet, denn es gibt keine Vorbeterin. Während für 
weibliche Mitglieder der Sufi-Orden Tijaniyya und Quadiriyya gemeinsame 
Gebete und Rezitationen Anlässe für rein weibliche Zusammenkünfte bieten 11 , 
11 Information von Alaine Hutson 
80 
in denen religiöse Belehrung von Frau zu Frau erfolgt, ist für die Frauen der 
bariki Religionsausübung eine individuelle Handlung. Selbst das Freitagsge-
bet, das viele Männer nach Möglichkeit in oder im Umkreis der zentralen Mo-
schee am Emirspalast verrichten, führen die Frauen nicht gemeinsam oder 
auch nur gleichzeitig durch. Sie hören zwar im Radio die Predigt des Imams, 
aber sie verrichten ihr eigenes Gebet erst, wenn das Gebet in der Freitagsmo-
schee beendet ist. An Beerdigungen nehmen Frauen nicht teil. 
Die Frauen der bariki sind weder Mitglieder von Sufi-Orden noch besitzen sie 
eine fundierte religiöse Bildung, aber das bedeutet nicht, daß sie weniger gläu-
big oder fromm wären als Männer. Fragen, die religiöse Dinge betreffen, bie-
ten oft Anlaß für Diskussionen: etwa über die korrekte Art zu beten, zu fasten 
oder die rituellen Waschungen zu vollziehen; über die Dauer der vorgeschrie-
benen Warte- oder Trauerperiode nach Scheidung oder Tod des Ehemannes; 
über den Unterschied zwischen den Sufi-Orden; über die mangelnde Gottes-
furcht vieler Menschen; über die Aussichten, ins Paradies zu kommen. Einige 
Frauen besuchen Islamiyya-Schulen, in denen über das reine Lesen und Repe-
tieren von Koransuren hinaus religiöse Bildung vermittelt wird, und einige 
Frauen studieren zu Hause den Koran. Wenn sie Fragen dazu haben, dann 
wenden sie sich entweder an ihre Männer oder geben ihren Kindern eine Frage 
an den Imam der Moschee oder an den Lehrer der Koranschule mit. Für die 
Frauen der bariki ist Frömmigkeit weniger eine Frage der Gelehrsamkeit als 
einer allgemeinen Ethik. Eine gute Muslimin fürchtet Gott und befolgt seine 
Gebote: die fünf Pfeiler des Islam (das Glaubensbekenntnis, die täglichen fünf 
Gebete, das Fasten im Ramadan, das Geben von Almosen, und die Pilgerfahrt 
nach Mekka). Manche Frauen bemühen sich, mehr als fünfmal am Tag zu be-
ten, und viele schieben auch außerhalb des Fastenmonats einen oder mehrere 
Fastentage ein, um die Tage, an denen sie wegen Menstruation oder Geburt 
nicht beten oder fasten durften, nachzuholen. Zusätzliche Gebete und Fasten-
tage erhöhen die Aussicht auf Belohnung (lada) durch Gott und auf einen 
Platz im Paradies, wo man alles bekommt, was man sich auf Erden gewünscht 
hat. Nur gottesfürchtige Menschen haben Mitleid (tausayi) mit Bedürftigen 
und helfen ihnen. 
Gebete und Almosen sind auch Mittel gegen schädliche Einflüsse. Wenn man 
einen schlechten Traum hatte, so soll man am nächsten Tag den Koranstuden-
ten nono (Sauermilch) oder waina (Pfannkuchen) geben. Wenn man einen 
guten Traum hatte, dann gibt man ihnen Zucker oder Rosai. Träumt man vom 
Teufel, beispielweise in Gestalt eines fremden Mannes, soll man nach dem 
Aufstehen sofort beten. Religiöse Formeln durchziehen alle Gespräch zwi-
schen Frauen. Keine Mitteilung ist vollständig ohne eine angemessene affir-
mative Antwort, die oft in Form eines Segensspruchs erfolgt. 
Die Geburt jedes Kindes wird gefeiert, unabhängig davon, ob es ein Junge 
oder ein Mädchen ist. Schon unmittelbar nach der Geburt und in den ersten 
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sieben Tagen bis zum Namensfest kommen Verwandte und Freundinnen, um 
der Wöchnerin (maijego) zu gratulieren (yi barka). Zwar wird eher anläßlich 
der Geburt eines Jungens als eines Mädchens ein Hammel geschlachtet, aber 
für beide Geschlechter dauert das Namensfest ( bikin suna) sieben Tage nach 
der Geburt einen Tag lang und ist Anlaß für die Zusammenkunft von 
Verwandten, Freunden und Nachbarn. Früh am Morgen versammeln sich die 
Männer zu einem gemeinsamen Gebet im Vorraum oder vor dem Haus, um 
dem Kind durch den Imam einen Namen zu geben (rad'a suna). Der Rest des 
Tages ist Frauensache. Verwandte, Freundinnen oder Nachbarinnen haben 
schon in den Tagen vor dem Fest Kolanüsse und Süßigkeiten verteilt, mit de-
nen eine Einladung ausgesprochen wird. Am Tag des Festes fangen früh mor-
gens die Vorbereitungen an: Zimmer und Hof werden mit Stroh- und Plastik-
matten ausgelegt, in riesigen Töpfen wird Essen gekocht und kunu (Getränk 
aus Hirsemehl und Gewürzen) vorbereitet. Nachbarinnen, die einen Kühl-
schrank besitzen, haben gekühlte Getränke eingelagert. Gegen Mittag füllt sich 
das Haus: aus der ganzen Stadt kommen Frauen in festlichen Kleidern, mei-
stens mit einem kleinen Kind, das sie nicht zu Hause lassen können. Bald sind 
die Zimmer voll und die neu ankommenden Besucherinnen müssen auf die 
Matten im Hof ausweichen. Das Neugeborene, das in ein schönes Kleidehen 
gehüllt und mit Antimon geschminkt ist, wird herumgereicht. Jede Frau hält es 
eine Weile im Arm und bewundert es, bevor sie es weit~rgibt. Allah ya raya 
sagt man; "Gott möge ein langes Leben geben". Die Babies sind in den mei-
sten Fällen ruhig oder wirken sogar apathisch. Das Essen wird auf große 
Emailplatten (jarantai) gefüllt und verteilt: jeweils vier bis fünf Frauen essen 
von einer Platte, die Kinder bekommen kleinere Schüsseln. Die Essensreste 
werden an die almajirai verteilt, die schon darauf warten. Bis zum Nachmittag 
werden Informationen aller Art ausgetauscht: wer wen geheiratet hat, wo ge-
boren wurde, wer gestorben ist, welches Ehepaar Streit hat oder sich scheiden 
läßt, wer wem Geld schuldet und wieviel, wer wohin gereist ist und warum, 
was man wo kaufen kann und was es kostet. Am späten Nachmittag löst sich 
die Gesellschaft auf. Jede Frau bekommt ein paar Süßigkeiten und gibt der 
Gastgeberio ein Geldgeschenk. Ein paar Frauen helfen aufzuräumen und gelie-
hene Töpfe, Tabletts und Tassen zurückzugeben, bevor sie nach Hause gehen, 
um Abendessen zu kochen. 
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Schwangerschaft und Geburt 
Frauen in Kano haben durchschnittlich sieben lebende Kinder. 12 Von Februar 
1992 bis November 1994 wurden in insgesamt 19 Haushalten in den bariki 25 
Kinder geboren. Vier von diesen Kindern starben nach der Geburt oder wenig 
später. Zwei Frauen bekamen zum ersten Mal ein Kind, und sechs Frauen 
bekamen in diesem Zeitraumjeweils zwei Kinder. 
Tab. 4: Schwangerschaften und Geburten 
1992 1993 1994 
Erstgeburten 1 1 -
Folgegeburten 9 5 6 
Totgeburten 1 - -
Fehlgeburten* - 1 1 
Gesamt 11 7 7 
* Angaben über Fehlgeburten sind unvollständig, da sie in der Regel geheimgehalten 
werden 
Die Geburt jedes Kindes wird mit Vorfreude erwartet. Eine Frau, die viele 
Kinder geboren hat, genießt als uwar iyali (Mutter einer Familie) hohes Anse-
hen, auch wenn die Kinder aus verschiedenen Ehen stammen. Eine 
schwangere Frau erhält verstärkte Aufmerksamkeit ihres Mannes, der dafür 
sorgen muß, daß sie gut und viel ißt. Nach der Geburt wird erwartet, daß er ihr 
für das Namensfest neue Kleider schenkt. 13 Vierzig Tage lang muß jede Frau 
sich nach einer Geburt (auch nach einer Fehl- oder Totgeburt) zweimal täglich 
mit fast kochend heißem Wasser waschen, das mit Zweigen eines bestimmten 
Baumes auf den Körper gespritzt wird. Die Waschungen sollen bewirken, daß 
das "schlechte" Blut, was sich während der Schwangerschaft im Inneren der 
Frau angesammelt hat, den Körper verläßt; Hitze soll heilen und stärken. Wäh-
12 Callaway 1987, 28. Vgl. Kleiner-Bossaller 1993, 109 
13 Zu Nahrungsvorschriften und präventiven Maßnahmen während der Schwangerschaft sowie zu 
Körper- und Krankheitsvorstellungen von Hausa-Frauen allgemein s. Trevitt 1973, Fleischer 
1977, 66ff., Mu'azu 1985, Kleiner-Bossaller 1992, 1993, Bossaller 1994 
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rend der vierzig Tage brennt auch immer ein kleines Kohlebecken im Zimmer 
der Frau, und sie bekommt Speisen mit einer speziellen scharfen Gewürzmi-
schung (yajin haihuwa) zu essen. 14 
Traditionell wird einige Tage nach der Geburt das Gaumenzäpfchen (beli oder 
belin sama) des Neugeborenen von einem Barbier entfernt. Dies wird damit 
begründet, daß es sonst wüchse und die Aufnahme von Speisen behindere. 
Auch vom Genitale (be/in Rosa) eines Mädchens wird ein Stück entfernt, da es 
ansonsten später Schwierigkeiten beim Geschlechtsverkehr habe. 15 Beide Ope-
rationen habe ich nicht selbst beobachten können, aber nach Auskunft von 
Frauen in den bariki wird beides nicht mehr von allen Familien durchgeführt. 
Ebenso läßt heute kaum noch jemand seinen Kinder Markierungen (aska, tsa-
ga, zane) in das Gesicht schneiden, die die ethnische, regionale oder soziale 
Herkunft belegen oder einen rein dekorativen Zweck haben. 
In der Zeit, in der ein Kind gestillt wird, also etwa zwei Jahre lang, sollte eine 
Frau eigentlich keinen Geschlechtsverkehr haben (post-partem-Tabu), um eine 
verfrühte neue Schwangerschaft auszuschließen. Wird eine Frau innerhalb 
dieses Zeitraumes dennoch schwanger, so muß sofort abgestillt werden, da die 
Milch der Mutter durch die neue Schwangerschaft "verdirbt" und dem Säug-
ling schaden kann. 16 Schon "Baba of Karo" beschrieb die Mißbillung durch 
die Verwandten eines Ehepaares, die zu schnell hintereinander mehrere Kinder 
bekamenY Wenn eine Frau schwanger wird, sollte sie dies aus Scham, und 
aus Gründen des Schutzes vor übelwollenden Mitfrauen, nicht offen herumer-
zählen. 18 Wenn eine Frau dennoch die Neuigkeit von ihrer Schwangerschaft 
kundtun will, gibt es durchaus Möglichkeiten der Inszenierung, die das direkte 
Aussprechen der Tatsache umgehen. 
Als einige Frauen bei Laraba nach ihrer letzten Geburt zusammen saßen, zog Sudu-
wa eine aufgeschnittene Limone aus ihrer Bluse und begann, daran zu lutschen. 
Zainab bemerkte das und fragte, was sie da hätte. "Nichts", behauptete Suduwa 
und versuchte die Limone wieder in ihrer Bluse zu verstecken. Zainab jedoch rück-
te zu ihr, riß ihr die Limone aus der Hand, schwenkte sie triumphierend und schloß, 
daß Suduwas Bedürfnis nach etwas Saurem wohl nur daher rühren könne, daß sie 
14 Fleischer 1977, 82183 
15 Es handelt sich hierbei nicht um eine Klitoridektomie, wie sie aus anderen Teilen Westafrikas 
oder Nordost- und Ostafrikas bekannt ist. Für eine solche Beschneidung benutzen die Frauen, 
die ich gesprochen habe, den Begriff kaciya, der auch für die Beschneidung von Jungen 
verwendet wird. Frauenbeschneidung wird nach ihrer Aussage von anderen nordnigerianischen 
Gruppen, wie etwa den Shuwa-Arabem, praktiziert. Fleischer bezeichnet den bei Hausa-Frauen 
üblichen Eingriff als Inzision (Fleischer 1977, 85). Kleiner-Bossaller beobachtete, daß bei dem 
Eingriff "ein winziges Stück der Labia minora oder so gut wie nichts entfernt" wird (Kleiner-
Bossaller 1993, I 00). 
16 Vgl. Fleischer 1977, 53 
17 M.F. Smith 1981, 148-150 
18 Fleischer 1977, 67 
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schwanger geworden sei. 19 Suduwa kicherte verlegen und bestritt dies, aber alle 
Frauen fingen an, sie zu necken, laut zu lachen, zu trillern und sich gegenseitig in die 
Hände zu klatschen. 
Auch ohne eine solche Inszenierung verbreitet sich die Neuigkeit von einer 
neuen Schwangerschaft in den bariki schnell. 
"Hajiya Habiba geht es nicht gut", berichtete A'isha mir eines Tages, .. vielleicht ist sie 
schwanger." "Hat sie dir das erzählt?" "Nein, aber das sehe ich an den Zeichen. Sie 
hat Kopfweh und muß sich übergeben. Mit Sadiya war sie auch schon schwanger, 
als Momi erst neun Monate alt war." Hajiya Habiba stillte zur Zeit Halifa, der eben-
falls erst acht Monate alt war. Ich fragte: "Hört ein Mann nicht auf, mit seiner Frau 
zu schlafen, wenn sie stillt?", worauf ich die stereotype Antwort "Manche tun es, 
manche nicht" bekam. Am nächsten Tag erzählte mir Yalwa ohne weiteren Kom-
mentar, daß Hajiya Habiba Halifa abgestillt (yaye) habe. Ich ging hinüber zu Hajiya 
Habiba und fragte sie, warum. Sie behauptete, Halifa sei jetzt ein Jahr und einen 
Monat alt und sagte dann zu ihren beiden kleinen Töchtern und deren Freundin: 
"Geht nach draußen zum Spielen!" Als die Kinder das Zimmer verlassen hatten, 
sagte sie leise zu mir: "Ich bin schwanger geworden". Sie müsse jetzt abstillen, weil 
sonst ihre Milch schlecht würde. Ich fragte auch sie, ob eine stillende Frau mit ihrem 
Mann schläft, und sie erklärte: "Die Religion verbietet es", aber sie sei die einzige 
Frau ihres Mannes, und in so einem Fall hat ein Paar auch Geschlechtsverkehr, 
wenn die Frau noch stillt. Anders wäre es in Ehen mit mehreren Frauen. 
Zu rasch aufeinanderfolgende Schwangerschaften werden von den Frauen der 
bariki mißbilligt. Sie wissen aus eigener Erfahrung, daß häufige Schwanger-
schaften für Mutter und Kind schädlich sind. 
Sakinas Tochter Hadiza war fast gleichzeitig mit Hajiya Habibas Sohn Halifa im Fe-
bruar 1992- während des Fastenmonats- zur Weit gekommen. Im Oktober wur-
de sie wieder schwanger. Sakina versuchte, ihre Schwangerschaft vor den anderen 
Frauen geheimzuhalten. Ich selbst wußte nichts davon, als ich im März 1993 nach 
Deutschland flog, und erfuhr erst davon, als ich im Juli wiederkam. Das neue Baby 
war gerade drei Tage alt, und die kleine Hadiza war vor kurzem gestorben. Selbst 
die sonst so freundliche A'isha sagte über Sakina: "Wenn man schwanger wird, ob-
wohl man noch stillt, ist man selber schuld". Als ich Sakina selbst befragte, woran 
Hadiza gestorben sei, kam die Standardantwort: ,.Sie war krank." Sie sei mehrfach 
ins Krankenhaus gebracht worden, aber die Medizin hatte keine Wirkung. "Ihre 
Tage waren beendet. Wenn die Tage eines Menschen beendet sind, dann gibt es 
nur Geduld". 
Mai Lemo, die Igala-Frau und Krankenschwester aus der Nachbarschaft, sah 
das anders. Sie nahm Hadizas Tod zum Anlaß, mir gegenüber einen sehr dezi-
dierten Kommentar über Hausa-Frauen und ihr Verhältnis zu Schwangerschaft 
und Geburt abzugeben. Mai Lemo behauptete, Sakina sei schwanger gewor-
den, nachdem sie Hadiza erst drei Monate gehabt hätte. Daraufhin wurde Ha-
19 Über Gelüste und Tabus in der Schwangerschaft siehe Fleischer 1977, 67ff. 
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diza krank. Als Krankenschwester kannte Mama die Symptome genau und 
schilderte sie mir: dünne Arme und Beine, aufgetriebener Bauch, Schwäche. 
M: Das liegt daran, daß eine Frau, die stillt, nicht genug Kraft hat, zwei Kinder mit 
ihrem Körper zu nähren. Das Kind, das gestillt wird, bekommt nicht mehr genug 
und wird krank. Die Kinder sind dann unterernährt und bekommen Kwashiorkor. 
Hadiza hat einen großen Kopf bekommen und einen ganz dünnen Hals, so daß sie 
ihren Kopf nicht mehr aufrecht halten konnte. Er wackelte hin und her. 
K: Wurde sie nicht ins Krankenhaus gebracht? 
M: Doch, aber zu spät. Sakina versteckte das Kind, weil sie sich schämte. Sie wollte 
niemandem sagen, daß sie wieder schwanger ist. Dann gab man Hadiza traditionelle 
Medizin, all' diese Blätter und Kräuter. Diese Medizin hat nichts genützt, weil das 
Kind gar nicht mehr essen konnte. Als man sie schließlich ins Krankenhaus brachte, 
war es schon zu spät. 
Mai Lemo erklärte mir, was richtig gewesen wäre: das Kind mit gutem Essen 
zu füttern. Eier, Fleisch, Bohnen- Lebensmittel, die den Körper aufbauen. 
M: Die Hausa-Frauen in dieser Nachbarschaft und auch die, die zu uns ins Kranken-
haus kommen, sind ungebildet und wissen diese Dinge nicht. Auf dem Land, wo es 
Gesundheitsberatung gibt, klärt man die Frauen über diese Dinge auf. Die Frauen in 
den bariki aber gehen nicht aus und sind ungebildet. 
K: Kannst du nicht Gesundheitsberatung in der Nachbarschaft machen? 
M: Ich gebe den Frauen ja Ratschläge, aber das geht zum einen Ohr rein und zum 
anderen raus! Hausa-Frauen wollen immer nur Kinder haben, je mehr desto bes-
ser, und kümmern sich nicht um die, die schon da sind. Hausa-Frauen bekommen 
jedes Jahr ein Kind, und es ist nicht genug Abstand zwischen den Kindern. Sie ma-
chen keine Familienplanung. Haben die Frauen dir die traditionelle Geburt erklärt? 
K: ja, zum Beispiel die traditionellen Waschungen nach der Geburt -
M: ja, und ob du es glaubst oder nicht, nach den vierzig Tagen fangen die Frauen 
wieder an, mit ihren Männern zu schlafen. Nach vier Wochen und zehn Tagen, 
glaubst du, daß eine Frau dafür genug Kraft hat? Deshalb ist es kein Wunder, wenn 
so was passiert! 
K: Die Männer müßten dann doch eigentlich aufhören, mit den Frauen zu schlafen. 
M: Genau, aber das kümmert sie nicht! Die Männer wollen immer mehr Kinder. 
Und wenn dann kein Geld da ist, dann sitzen alle da und warten darauf, daß Gott 
Essen vom Himmel wirft. Aber du mußt für dich selbst kämpfen, bevor Gott 
kommt! 
Mai Lemo grenzt sich als gebildete Frau und Gesundheits-Spezialistin von den 
"unwissenden" Frauen in der Nachbarschaft ab. Ihre Kritik ist aber nur teil-
weise berechtigt. Die Frauen in den bariki nehmen die staatlichen Angebote 
der Schwangerschafts-Vorsorge durchaus wahr. Fast alle Frauen in den bariki 
gehen während ihrer Schwangerschaften regelmäßig in das staatliche Kranken-
haus, um sich untersuchen zu lassen. Die Geburten allerdings finden in der 
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Regel zuhause statt.20 Die Hausgeburten bergen jedoch Risiken, wie im Fall 
von Hajiya Fa'iza. Schon Stunden bevor man sie schließlich ins Krankenhaus 
brachte, war die Fruchtblase geplatzt. Im Krankenhaus kam das Baby - mit 
den Füßen voran - tot zur Welt. Die Frauen beschuldigten unter sich Hajiya 
Fa'izas Mann, sie nicht rechtzeitig ins Krankenhaus gebracht zu haben. Die 
Frauen haben selbst wenig Einfluß auf solche Entscheidungen, doch manche 
Frauen der bariki sagen, daß in dieser Nachbarschaft eher als in anderen Stadt-
teilen ein Mann die Verantwortung für seinen abwesenden Nachbarn über-
nimmt und dessen Frau ins Krankenhaus bringt. Ebensowenig können Frauen 
darüber bestimmen, ob ein Ehepaar Familienplanung praktiziert oder nicht. 
Abgesehen davon, daß Informationen über geeignete Methoden trotz staatli-
cher Kampagnen spärlich sowie die zugänglichen Verhütungsmittel teuer sind, 
haben Männer generell kein Interesse an Geburtenkontrolle. Die Frauen klagen 
darüber, daß das post-partem-Tabu früher von Männern konsequenter 
eingehalten wurde als heute, so wie auch junge Mädchen nach der ersten Hei-
rat nicht sofort geschwängert wurden. 21 Die einzige Verhütungsmethode, die 
weit verbreitet ist, ist coitus interruptus (zuba ruwan maza). Kondome (roba, 
v. engl. rubber) sind unüblich, obwohl die Frauen wissen, daß Europäer sie 
benutzen, Außerdem praktizieren einige Frauen eine Art Kalendermethode. 
Nach der Menstruation wird Geschlechtsverkehr für zwei bis drei Wochen 
vermieden. Zu ihrem Mann sagen die Frauen dann, er solle sich gedulden (yi 
haRuri), und er versteht, was gemeint ist, da dies eine Übereinkunft (fu 'ida) 
zwischen Mann und Frau ist. 
Zu vielen Geburten in Kano kommt eine ungozoma (traditionelle Hebamme). 
Die Aufgabe der Hebamme besteht darin, das Kind abzunabeln und in den 
ersten sieben Tage nach der Geburt täglich mit einer speziellen Seife (sabulun 
salo) zu waschen. Sie bringt Erstgebärenden bei, wie man mit einem Säugling 
umgeht und assistiert bei den traditionellen Waschungen. 22 In die bariki jedoch 
kommt selten eine ungozoma. Hier übernehmen Nachbarinnen die Aufgaben 
einer ungozoma. Wenn eine Frau nachts gebiert, kann und soll sie eine Nach-
barin zu Hilfe rufen. Die Frauen, die dies nicht taten, wurden von den Nachba-
rinnen dafür getadelt: es hätte ja etwas passieren können. Frauen, die alleine 
gebären, nabelndas Kind oft selbst ab, oder rufen erst dann eine Nachbarin. 
Die Nabelschnur wird in der Regel nur abgeschnitten, nicht abgebunden. Hei-
20 Die Beschreibung einer Hausgeburt findet sich bei Reiseher 1977, 75ff. 
21 Auch Informantinnen von Anke Kleiner-Bossaller machten entsprechende Aussagen (Kleiner-
Bossaller 1993, 89, 109/11 0). 
22 Traditionelle Hebammen machen auch den gishiri-Schnitt (ein Einschnitt in die Vaginalwand) 
im Falle einer verlängerten oder erschwerten Geburt oder zur Behandlung von Dyspareunie 
(schwieriger oder schmerzhafter Koitus). Diese Schnitte sowie Frühschwangerschaften sind 
Ursache für die in Nordnigeria häufigen Fälle von Vaginal-Fisteln. Ein solcher Fall kam in 
meiner Nachbarschaft nicht vor, aber die Frauen wissen um die Gefahr dieser Verletzung (ciwon 
jitsari) bei Frühschwangerschaften. Vgl. Trevitt 1973, 225; Kleiner-Bossaller 1993, 100, 106ff. 
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ße Kompressen sollen dazu führen, daß sie schnell vertrocknet und abfällt. 
Das Kind bekommt als erstes einen Schluck Wasser oder auch rubutu (von 
einer Korantafel abgewaschene, heilkräftige Tinte) zu trinken. Die Frauen ru-
fen aus mehreren Gründen keine ungozoma: in den bariki gibt es keine 
traditionelle Hebamme, die von allen anerkannt wird, wohl aber Frauen mit 
Erfahrung oder einer entsprechenden Ausbildung, die oft bei Geburten 
assistieren. Ältere Frauen wie Yalwa, die schon viele Kinder geboren hat, oder 
eine Frau wie Hajiya Habiba, die auf einer Haushaltsschule war und dort Hy-
giene und Kinderpflege gelernt hat, werden von den Frauen eher um Hilfe 
oder Rat gebeten als eine Außenstehende. Hajiya Habiba wies darauf hin, daß 
die traditionellen Hebammen unhygienisch arbeiten und beispielsweise die 
Messer oder Rasierklingen zum Abschneiden der Nabelschnur nicht ausko-
chen. Hajiya Habiba gilt in ihrer Nachbarschaft als eine Art moderne ungozo-
ma. Außerdem werden Krankenschwestern wie Mai Lemo oder Hajiya Jamila, 
die zwar nicht in den bariki, aber im angrenzenden Viertel wohnen, um Hilfe 
oder Rat gebeten. 
Schwangerschaft und Geburt sind nicht nur Alltagsrealität, sondern auch stän-
diges Gesprächsthema von Frauen. Frauen beobachten sich gegenseitig genau 
und spekulieren darüber, wer gerade wieder schwanger geworden ist. Als Asa-
bes jüngere Schwester Abu ihren Nachbarn heiratete, wußten einige Monate 
später alle Nachbarinnen, daß Abu schwanger geworden war, und etwas später 
wiederum, daß sie eine Fehlgeburt gehabt hatte. Frauen in polygynen Ehen 
konkurrieren über ihre Fruchtbarkeit miteinander. In Gesprächssituationen mit 
jeweils zwei Ehefrauen eines Mannes erlebte ich oft das teilweise aggressive 
"Scherzen" der Frauen untereinander, wenn eine über die andere behauptete, 
sie sei gerade schwanger geworden oder habe schon so-und-soviele Kinder 
gehabt. Geschichten von schwierigen oder ungewöhnlichen Geburten werden 
in dramatisierter Form erzählt. 
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Einen Tag, nachdem Laraba geboren hatte, waren einige Nachbarinnen bei ihr zu 
Besuch. Sie fingen an, sich an eigene Geburten zu erinnern. Nabila erzählte von 
einer Freundin, die nachts Wehen bekam, als die Haustür schon abgeschlossen war. 
Sie rief ihre Nachbarinnen herbei. Die standen vor der Tür und riefen der Frau zu, 
sie solle aufschließen. Die Frau konnte wegen der Wehen nicht mehr aufrecht ge-
hen, kroch langsam zur Tür und rief dabei immer wieder stoßweise: "Ich komme, 
ich komme!" Nabila stellte die Szene komisch-dramatisch nach, und alle Anwesen-
den lachten und gaben ähnliche Geschichten zum Besten. Bei dieser Gelegenheit 
erzählte Nabila auch, daß sie ihr letztes Kind in der Latrine geboren hatte. Sie hatte 
nachts Wehen bekommen, und in beiden Zimmern schliefen Kinder, die sie nicht 
wecken wollte. Yalwa erinnerte sich an ihre vorletzte Geburt. Ihr Mann war zu der 
Zeit nicht da. Es war abends; sie hatte mit den Kindern gerade gegessen und sie 
sahen fern. Plötzlich setzten die Wehen ein, und sie hatte ungewöhnlich große 
Schmerzen. Schließlich ließ sie einen Freund des Mannes rufen, der ein Auto hatte, 
und der sie gemeinsam mit seiner Frau ins Krankenhaus brachte. Yalwa scherzte: 
"Ich war kurz davor, im Auto zu gebären!" Sie kam noch rechtzeitig ins Kranken-
haus, aber die Geburt war ihr sehr unangenehm, da so viele Fremde dabei waren. 
Sie empfand das als Demütigung. Bei der Geburt ihrer letzten T achter ließ sie sich 
von ihrer alten Freundin lnna, die am anderen Ende der Reihe wohnt, helfen. 
Krankheit, Tod und Trauer 
Der Begriff Gesundheit (la.fiya) umfaßt nicht nur die körperliche Gesundheit 
oder Abwesenheit von Krankheit, sondern ein umfassendes Gleichgewicht und 
Wohl-Sein. "Lafiya wird in Zusammenhang gebracht mit allem, was gut, 
schön und gesegnet, was hochgeschätzt und sehnliehst erwünscht ist". 23 Auf 
die meisten gebräuchlichen Grußformeln in Form von Fragen nach Gesund-
heit, Familie, Arbeit, Rückkehr von einer Reise usw. ist die Antwort la.fiya. 
Krankheit wird als das Fehlen von oder Mangel an Gesundheit ( rashin lafiya) 
definiert. Fleischer ( 1977) hat darauf aufmerksam gemacht, daß "Krankheit" 
im Hausa wie eine Person oder personifizierte Macht dargestellt wird, die ei-
nen Menschen ergreift, befällt oder schlägt und daß die Krankheit sich im Kör-
per wie ein eigenständiges Wesen bewegt, aufsteht und sich niederlegt. Krank-
heiten werden danach klassifiziert, wo sie ihren Sitz im Körper haben, ob sie 
"heiß" oder "kalt", "groß" oder "klein" sind, und zu welcher Jahreszeit sie 
gehören. Krankheiten müssen erkannt, ausgetrieben oder herausgezogen wer-
den. Manche Krankheiten entstehen durch einen Mangel oder einen Überfluß 
an Nahrung, Arbeit, Ruhe, Schlaf, Sonne oder Wind und werden mit entspre-
chenden Gegenmaßnahmen bekämpft. Andere Krankheiten entstehen durch 
das Brechen von Tabus, durch Zauberei oder durch Geister.24 
Krankheit gehört zum Alltagsleben der bariki. Vor allem Kinder leiden oft an 
Malaria, Hautausschlägen, Augenentzündungen, Durchfällen und anderem. 
Die Frauen der bariki gehen mit kranken Kindern ins Krankenhaus, wo sie 
untersucht werden. Medikamente jedoch werden zunehmend teurer, und was 
es früher in staatlichen Krankenhäusern umsonst gab, muß man heute selber 
bezahlen. Wenn die moderne Medizin nicht hilft, wendet man sich der "tradi-
tionellen Medizin" (maganin gargajiya) zu. Bei Heilern kann man Kräuter, 
Hölzer und magische Substanzen erwerben, die für bestimmte Krankheiten 
wirksam sind. 25 
Zwischen Februar 1992 und November 1994 starben in der Nachbarschaft 
sieben Menschen: zwei Neugeborene, zwei Kleinkinder, die noch gestillt wur-
23 Fleischer 1977, 113 
24 Ebd., 113ff.; s. auch Walll988, l70ff. 
25 Zu den verschiedenen Kategorien von Heilem und ihren Behandlungsmethoden siehe Fleischer 
1977, 124ff.; Wall1988, 2llff. 
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den, ein etwa dreijähriges Mädchen, ein elfjähriger Junge, der seit Jahren 
krank und behindert gewesen war, und ein Erwachsener. Abgesehen von die-
sen Todesfällen in der unmittelbaren Nachbarschaft hatte fast jede Frau in 
diesem Zeitraum in ihrer Verwandtschaft einen oder mehrere Todesfälle. Wäh-
rend der kalten, trockenen Jahreszeit sterben viele alte Menschen, und wenn 
der Fastenmonat in die heißeste Zeit fällt, gibt es auch viele Tote zu beklagen. 
In der Regenzeit kommt es immer wieder vor, daß durch schwere Stürme 
Lehmgebäude in der Altstadt kollabieren und ganze Familien unter sich begra-
ben. Eine häufige Todesursache sind Verkehrsunfälle auf den Überlandstrek-
ken. Stirbt ein Mensch, so war das Gottes Wille. "Seine Tage waren beendet" 
(kwanansa ya Rare), sagt man. Im Angesicht des Todes hilft nur Geduld 
(haRuri). Auf die Frage, woran jemand gestorben ist, folgt oft die nichts er-
klärende Antwort: "Er war krank". Häufig wird es so dargestellt, als sei je-
mand plötzlich tot umgefallen, und erst später stellt sich heraus, daß die betref-
fende Person schon seit Jahren nicht gesund war. Der rasche, von Gott be-
stimmte Tod erscheint faßbarer als ein Siechtum, gegen das man nichts aus-
richten kann. 
Eine schwere Krankheit oder ein Todesfall ist ebenso wie ein Unglück ein 
"Ding des Mitleids" (abin tausayi). 
Mitleid empfanden alle Nachbarinnen für Bara'atu, die Tochter von Goshi. Bara'atu 
hatte 1993 geheiratet. Sie war eine schöne und selbstbewußte Braut gewesen. Ihre 
Großmutter, die lange auf Bara'atus Hochzeit gewartet hatte, weinte beim Fest 
Freudentränen; zwei Tage später starb sie, so als hätte sie nur noch dafür gelebt. 
Schon kurz nach der Hochzeit wurde Bara'atu schwanger und bekam einen Sohn. 
Nach der Geburt wurde sie schwerkrank. Man brachte sie zu verschiedenen Klini-
ken, aber niemand konnte ihr helfen. Ihr kleiner Sohn starb, da sie ihn nicht stillen 
konnte. Bara'atu wurde immer schwächer. Ihr Mann brachte sie schließlich zu ihrer 
Mutter zurück. Die Familie der Mutter ließ Bara'atu sich einem bori-Heilungsritual 
unterziehen, doch auch das nützte nicht viel. Als ich sie zum letzten Mal sah, lebte 
sie immer noch bei ihrer Mutter, konnte nicht laufen, sprach nicht über ihren Mann 
und war nur noch ein Schatten der Braut von vor anderthalb Jahren. 
Von erwachsenen Menschen wird erwartet, daß sie Schmerzen, Krankheit, U n-
glück und Tod klaglos ertragen. Frauen, die bei der Geburt schreien oder sich 
vor den Waschungen mit sehr heißem Wasser während der ersten vierzig Tage 
nach der Geburt fürchten, gelten als schwach. Stirbt der Ehemann, ein Kind 
oder andere nahe Angehörige, so dürfen Frauen ihren Schmerz vor anderen 
nicht zeigen. 
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Sakina, die ihre kleine Tochter Hadiza verloren hatte und die Mißbilligung ihrer 
Nachbarinnen ertragen mußte, da sie zu früh mit einem neuen Kind schwanger 
geworden war, wirkte nach außen hin gelassen und sogar heiter. Unter vier Augen 
jedoch vertraute sie mir an, welche Tode für einen Menschen am schwersten zu 
ertragen sind: der Tod der eigenen Eitern, Geschwister und Kinder. Sakinas Mann 
hatte der neuen Tochter denselben Namen wie dem verstorbenen Kind gegeben. 
Sakina wollte den Namen nicht aussprechen, weil er sie immer an das tote Kind 
erinnerte. 
Unmittelbar nach dem Tod eines Mannes beginnt die Trauerzeit (takaba) der 
Witwe, die nach islamischen Vorschriften vier Monate und zehn Tage lang 
dauert. Erst nach dieser Zeit kann sie wieder heiraten, während ein Mann nach 
dem Tod seiner Frau jederzeit heiraten kann. Die takaba dient wie die dreimo-
nate Warteperiode nach einer Scheidung (idda) der Feststellung, ob die Frau 
schwanger ist. In den ersten sieben Tagen nach dem Tod kommen Verwandte, 
Bekannte und Freunde, kondolieren der Witwe (ta'aziyya) und geben ihr Al-
mosen: Geld oder Lebensmittel (sadaka bakwai). Die Witwe bleibt während 
der ganzen Trauerzeit im Haus. Sie trägt ein altes Gewand, schminkt und par-
fümiert sich nicht, läßt ihre Haare wachsen, und außer den rituellen W aschun-
gen vor den Gebeten wäscht sie sich nur einmal in der Woche von Kopf bis 
Fuß. In der ersten Zeit verrichtet sie keine Hausarbeiten und bekommt Speisen 
geschickt. Nach ein paar Wochen nimmt sie ihre Haushaltstätigkeiten und an-
deren Beschäftigungen wieder auf. Während der Trauerzeit sitzt und schläft 
sie auf einer alten Strohmatte. Bilder des Verstorbenen werden abgehängt und 
umgedreht an die Wand gelehnt. Die Witwe studiert den Koran und trinkt häu-
fig rubutu. 26 
Witwe zu sein ist nach Schildkraut (1986) kein sozialer Status, sondern eine 
rituelle Phase. Es gibt im Hausa keinen speziellen Begriff für "Witwe". Eine 
Witwe wird, wie eine nicht-verheiratete Frau, bazawara genannt. Das impli-
ziert die gesellschaftliche Erwartung, sich baldmöglichst wieder zu verheira-
ten. Die Trauerzeit ist die Schwellenphase des Übergangs von verheirateter 
Frau zu nicht-verheirateter Frau. Erst wenn die Trauerzeit beendet ist, kann sie 
die Attribute einer für eine neue Heirat verfügbaren Frau wieder annehmen. 
Am Tag des "Hinausgehens aus der Trauerzeit" (fitar takaba) macht sich die 
Frau sorgfältig zurecht. Sie läßt sich eine neue Flechtfrisur machen, schminkt 
und parfümiert sich und empfängt ihre Freundinnen, die sich mit ihr über das 
Ende der Trauerzeit freuen. Die Witwe ist nun eine "neue unverheiratete Frau" 
(sabuwar bazawara). Männer, die sich für sie interessieren, können von nun 
an anfangen, sie "zu suchen", also ihr den Hof zu machen. 
Nachdem Goggos Mann gestorben war, empfing sie in den sieben Tagen nach 
seinem Tod die üblichen Kondolenzbesuche. Eingehüllt in ein altes Tuch saß sie fast 
reglos auf einer Strohmatte und antwortete mechanisch auf die Kondolenz-For-
meln. Ihre gefaßte Haltung konnte jedoch nicht über ihre geschwollenen und roten 
Augen hinwegtäuschen, die ihre Trauer verrieten. Goggo trug während ihrer Trau-
erzeit abwechselnd zwei alte Gewänder, die sie alle sieben Tage wechselte. Eine 
alte, arme Frau, die ebenfalls W'We war, kam sie regelmäßig besuchen und sie 
lasen gemeinsam im Koran. Nachdem Goggo die Trauerzeit beendet hatte, 
schenkte sie der alten Frau ihre Strohmatte, die beiden Gewänder und den Plastik-
26 Siehe auch M.F. Smith 1981, 212 
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kessel, den sie für ihre rituellen Waschungen benutzt hatte. Goggo erzählte, daß 
viele alte Frauen nach dem Tod ihres Mannes so arm seien, daß sie betteln gehen 
müßten und die Trauerzeit deshalb nicht im Haus verbringen könnten. Wenn eine 
Frau noch nicht alt ist, sollte sie sich nach der Trauerzeit wieder verheiraten. Sind 
das Schicksal und Gott ihr gnädig, so wird sie eine würdige Ehe eingehen. Es ist 
besser für eine Frau, verheiratet zu sein, wenn sie stirbt, denn so kommt sie eher 
ins Paradies. Am Tag der Beendigung ihrer Trauerzeit ließ Goggo sich in ihrem neu-
enGewand und sorgfältig zurechtgemacht von mir fotografieren. Ich fragte sie, ob 
sie sich jetzt freue, aber sie antwortete: "Das ist keine Freude. Mein Mann ist nicht 
mehr da!" Auch noch einige Tage nach Beendigung der Trauerzeit wollte sie nicht 
aus dem Haus gehen. "Ich bin es nicht mehr gewöhnt, meine Beine sind ganz 
schwach. Außerdem werden mich alle anstarren." Schließlich mußte sie jedoch ihr 
normales Leben wieder aufnehmen und ihren Umzug zu Verwandten vorbereiten. 
Schon bald fanden sich einige Bewerber, die sie als Ehefrau wollten, aber Goggo 
wollte noch nicht so schnell wieder heiraten. 
In der Regel verfestigt sich nur bei Frauen nach der Menopause die rituelle 
Phase der Witwenschaft zu einem dauerhaften Status. Witwen haben eher als 
junge, unverheiratete Mädchen oder verheiratete Frauen Möglichkeiten, sich 
für einen bestimmten Lebensstil zu entscheiden. Sie sind erbberechtige7 und 
können im Haus des Verstorbenen weiterleben, falls er es ihr bzw. allen seinen 
Frauen hinterläßt; sie können aber auch zu Verwandten oder Kindern gehen. 
Eine Frau nach der Menopause wird kaum noch einen Ehemann finden und 
kann daher ihren wirtschaftlichen Tätigkeiten auch in der Öffentlichkeit nach-
gehen, ohne ihren Ruf zu gefährden. Von jüngeren Frauen, die noch fruchtbar 
sind, wird jedoch erwartet, daß sie möglichst bald nach Beendigung der Trau-
erzeit wieder heiraten. 
Handel, Hausarbeit, Herumsitzen 
Bei den Stichworten "Frauen" und "Westafrika" denken viele entweder an das 
harte Leben armer Bäuerinnen in der Sahelzone, die kargen Böden ein Mini-
mum an Überlebensmitteln entreißen, oder an wohlhabende und selbstbewußte 
Händlerinnen, die unter bezeichnenden Spitznamen wie "Mama Benz" bekannt 
sind. Hausa-Frauen im Norden Nigerias sind jedoch selten Bäuerinnen und 
Marktfrauen wie viele andere westafrikanische Frauen. Auf Märkten und öf-
fentlichen Plätzen in Kano treten Hausa-Frauen als Händlerinnen kaum in Er-
27 Allerdings erhalten Witwen nur ein Viertel des Erbes, was sich, wenn Mitfrauen da sind, 
erheblich reduzieren kann. 
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scheinung. Erst nach der Menopause betreiben Frauen öffentlich Handel. 28 
Nach dem islamisch geprägten Ideal geschlechtsspezifischer Arbeitsteilung in 
der Hausa-Gesellschaft sind Männer dazu verpflichtet, ihre Ehefrauen und 
Kinder mit Nahrung, Kleidung und Wohnraum zu versorgen, während Frauen 
für Hausarbeiten wie die Zubereitung von Nahrungsmitteln und die Versor-
gung und Erziehung der Kinder zuständig sind. Eigenständige produktive Ar-
beit von Frauen ist in diesem Bild nicht vorgesehen. Diese idealtypische Ar-
beitsteilung der Geschlechter korrespondierte mit den Auffassungen der briti-
schen Kolonialherren, so daß - wie in vielen anderen Ländern - Frauen in 
Volkszählungen als reine Hausfrauen verzeichnet wurden. 29 Trotz der behaup-
teten "Untätigkeit" von Hausa-Frauen war und ist jedoch ein reines 
Hausfrauen-Dasein für die meisten Frauen eher die Ausnahme. Sowohl in vor-
kolonialer Zeit wie auch heute betreiben Frauen in Seklusion ein Handwerk 
oder eine Handelstätigkeit, aus denen sie ein unabhängiges Einkommen bezie-
hen, welches sie nicht einer gemeinsamen Haushaltskasse zuführen müssen. 
Obwohl es seit den Berichten von Reisenden im 19. Jahrhundert verstreute 
Angaben über Farmarbeit, Handel und Handwerk von Frauen in den Hausa-
Gebieten gibt, existieren bis heute keine verläßlichen statistischen Daten über 
die Arbeit von Frauen. Doch aus einigen vorkolonialen Quellen geht hervor, 
daß die Arbeit von Frauen nicht nur entweder Hausarbeit oder Prostitution 
war, wie es Barth suggeriert: 
Hier ein nett mit neuen Matten und Rohr einfaßter Hofraum um eine reinliche, 
gemütbliche Hütte mit wohlgeglätteten Lehmmauem, eine sorgsam geflochtene 
Rohrtüre an das runde Thor gelehnt, ein sauberer Schuppen für die tägliche 
Hausarbeit, beschattet von einer sich weit ausbreitenden Alleluba, einer schö-
nen Gonda oder einer hohen Dattelpalme. Die Hausfrau im reinlichen schwar-
zen Baumwollenkleid, mit einem Knoten um die Brust befestigt, und mit zier-
lich geflochtenem Haar, geschäftig, die Mahlzeit für den abwesenden Mann zu 
bereiten oder Baumwolle zu spinnen, die Sklavinnen antreibend, mit dem 
Stampfen des Korns für die Fura zu eilen, und umgeben von nackten spielen-
den Kindem und dem wohlgeordneten Hausrat der irdenen Töpfe und hölzer-
nen Schalen und Schüsseln. Dort die heimatlose Buhlerin in buntem Kleider-
schmuck, zahlreiche Perlenschnüre am Halse, das Haar phantastisch geputzt 
und mit einem Diadem umwunden, ihr vielfarbiges Gewand lose unter der 
Brust befestigt und lang im Sande nachschleppend. (Barth 1859, 285) 
Während Landwirtschaft in den Hausa-Gebieten im 19. Jahrhundert in erster 
Linie Sklavenarbeit war, waren Handel und Handwerk auch damals bei Frauen 
in Stadt und Land verbreitet. Paul Staudinger schrieb: 
28 So gibt es auf dem Rimi-Markt in der Altstadt von Kano- im Kontrast zu Kurmi- oder Sabon 
Gari-Markt, eine große Anzahl von Getreide-Händlerionen sowie Gruppen von alten Frauen, die 
Erdnüsse und Erdnußprodukte, Gemüse, Fladenbrot und anderes verkaufen. 
29 Hill 1972, 335 
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Der Stand der Hökerinnen und Marktweiber ist sehr entwickelt und zwar sind 
diese meistens schon Zwischenhändlerinnen, indem sie die Waaren von den 
Producenten einkaufen. Der Handel mit zubereiteten kleinen Gerichten, als 
Furra, Bohnenkuchen &c., wird von Weibern aus allen Ständen besorgt. Selbst 
in den vornehmen Familien helfen Frauen den oft sehr mißlichen Kassenver-
hältnissen des Haushaltes auf, indem sie Gerichte kochen oder backen und sie 
durch ihre Dienerinnen auf den Markt schicken. (Staudinger 1889, 614)30 
Eine der Hauptbeschäftigungen von Frauen im 19. Jahrhundert war das Ver-
arbeiten von Baumwolle. Weibliche Sklaven ernteten die Baumwolle; 
verheiratete Frauen und Haussklavinnen säuberten, zupften und spannen die 
Baumwolle, die später von Männern oder Frauen zu Stoffen verwebt wurde.31 
Einheimische "Baumwollenzeuge" gehörten im 19. Jahrhundert zu den 
wichtigsten Produkten, die in Kano vermarktet wurden. Obwohl Barth detail-
lierte Angaben über Produktion und Handel in Kano um die Mitte des 19. 
Jahrhunderts machte, findet sich bei ihm kein Hinweis darauf, welchen bedeu-
tenden Anteil Frauen an der Herstellung vieler Erzeugnisse - wie eben 
Baumwollstoffe - hatten. Die zunehmende Seklusion von Frauen und die da-
mit verbundene Behauptung von Männern, daß ihre Frauen nicht arbeiten, 
führte in der Kolonialzeit dazu, daß die britischen Kolonialherren in Nordnige-
ria "muhammadanische" Frauen in Städten von einer Besteuerung ausnahmen. 
Doch die Zunahme der Seklusion seit Beginn der Kolonialzeit bedeutete kei-
neswegs, daß Frauen weniger produktiv waren als vorher. 
In seiner Untersuchung über die Wirtschaft von ländlichen Hausa-Gemein-
schaften in der Zaria Province stellte M. G. Smith Anfang der fünfziger Jahre 
fest, daß die Arbeit von Frauen nur bedingt ein Teil des gemeinschaftlichen 
Wirtschaftens innerhalb eines Haushaltes war. Männer waren für die Versor-
gung mit Lebensmitteln und Wohnraum zuständig. Zwar halfen die Frauen 
beim Ernten und Dreschen und mußten oft für Wasser und Feuerholz sorgen, 
doch damit endete die Kooperation zwischen Mann und Frau. Die Handels-
und Handwerkstätigkeiten von Frauen wurden unabhängig von Ehemännern 
ausgeübt. 32 Michael Smith und seine Frau Mary sammelten detaillierte An-
gaben über wirtschaftliche Tätigkeiten von Frauen. Die Gewinne aus diesen 
Tätigkeiten gingen zum Teil als Darlehen an die Ehemänner, als Geschenke an 
Verwandte und Freundinnen und als Reinvestitionen in die Handels- oder 
30 Es waren jedoch nicht nur städtische Händler, die sich in Notzeiten auf ihre Frauen verlassen 
mußten: "In kleinen Landfamilien lebt die Frau mit ihrem Mann in seiner Hütte zusammen und 
theilt auch dessen Mahlzeiten; in etwas größeren Verhältnissen wohnen die Frauen und 
Sklavinnen getrennt von dem Hausherrn und sie ißt nie in Gegenwart ihres Gatten. Bei dem Fleiß 
und der Selbstständigkeit der Frauen nehmen sie eine hervorragende Rolle im öffentlichen Leben 
ein. Auch hier findet man Männer, die das Vermögen ihrer Frauen verschwenden und sich dann 
noch ernähren lassen." (Staudinger 1889, 561) 
31 Clapperton 1966 (1829), 221; Denham, Clapperton, Oudney 1828, 297; Meek 1925, 163 
32 M. G. Smith 1955, 115 
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Handwerkstätigkeit Außerdem wurden Güter für die Aussteuer wie Stoffe, 
Metallgefäße, Parfüm etc. angeschafft, und ein großer Teil des Geldes floß in 
Netzwerkbeziehungen zwischen Frauen und in den Erwerb von magischen 
Mitteln.33 In Smiths Aufstellung der Beschäftigungen von Frauen in drei ver-
schiedenen Dörfern stehen Spinnen und Weben an erster Stelle, gefolgt von 
der Herstellung vonfura (Teig aus fermentierter Hirse und Gewürzen, der mit 
Zucker und Sauermilch zu einem Getränk vermischt wird), Erdnußöl und liuli-
liuli (Erdnußgebäck). 34 Besonders die Feststellung, daß Frauen ihren Männern 
oder sogar deren Freunden Geld liehen, läßt vermuten, daß Haushalte oft von 
den sogenannten Nebenbeschäftigungen der Frauen abhingen. Bis heute je-
doch werden die eigenständigen wirtschaftlichen Tätigkeiten von Frauen von 
vielen Männern stillschweigend übergangen und tauchen daher auch in offi-
ziellen Statistiken nicht auf.35 
Polly Hili hatte während ihrer Forschung in dem Dorf Batagarawa in der Nähe 
von Katsina festgestellt, daß es parallel zum öffentlichen Markt einen nicht 
weniger bedeutenden "versteckten Handel" (hidden trade) von Frauen in 
Seklusion gab. 36 Verheiratete Frauen in Seklusion boten über Kinder oder an-
dere Helfer Produkte an, die inner- und außerhalb des "Bienenwaben-Mark-
tes" (honeycomb market) verkauft wurden. Zwei Drittel aller Frauen stellten in 
ihren "Waben" Lebensmittel her oder betätigten sich als Klein- und Zwischen-
händlerinnen mit gefertigten Waren wie Seife, Streichhölzer, Zucker, Kerosin 
und ähnlichem (Hili zählte 65 verschiedene Artikel). Die Preise auf diesem 
honeycomb-market regelten sich genau so wie auf dem offenen Markt. Weitere 
Tätigkeiten von Frauen waren Spinnen oder Dienstleistungen für andere Frau-
en wie beispielsweise Stampfen von Getreide. Der Zwischenhandel mit Getrei-
de wurde fast ausschließlich über Ehefrauen von Händlern abgewickelt. Die 
Händler kauften das Getreide von Bauern auf dem Markt oder aus umliegen-
den Ortschaften und vertrauten es ihren Frauen gegen Provision zum 
Weiterverkauf an, während sie selbst ihrer eigenen landwirtschaftlichen Tätig-
keit nachgingen. Auch Frauen in dem Dorf Dorayi in der Nähe von Kano wa-
ren innerhalb der Seklusion wirtschaftlich produktiv, wobei die Herstellung 
von Erdnuß-Öl und daddawa (ein Gewürz) am lukrativsten war. Weitere 
Beschäftigungen waren Weben, Handel mit Getreide, Herstellung von gefloch-
33 Ebd., 244 
34 Das enspricht der Aufzählung von ,,Baba of Karo", die Tätigkeiten von Frauen in der ersten 
Hälfte des 20. Jahrhunderts beschreibt: Spinnen, Weben, Herstellung vonfura, Rosai, Erdnuß-
Produktenund Süßigkeiten (M. F. Smith 1981, 54, 118; siehe auch M. G. Smith 1955, 115ff., 
244). 
35 Vgl. Hili1972, 335. Zu einer Diskussion über die Erfassung der Arbeit von Hausa-Frauen in 
Volkszählungen und Statistiken seit der Kolonialzeit siehe Pittin 1987. 
36 Hili 1969; Hili 1972, 268/69 
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ten Matten und Esels-Geschirren sowie Kleinhandel mit Manufakturwaren. 37 
Die wirtschaftlichen Tätigkeiten von Frauen waren dabei relativ unabhängig 
vom sozialen und ökonomischen Status ihrer Ehemänner. 38 
Da die Ehemänner kein Recht haben, die Produkte oder Erträge ihrer Frauen 
für sich zu beanspruchen, kaufen sie unter Umständen Speisen bei ihren eige-
nen Frauen, die diese wiederum mit Getreide hergestellt haben, das sie von 
ihren Männern gekauft haben. Polly Hili schrieb über diese binnenfamiliäre 
Ökonomie: 
Die Überraschung, die normalerweise von Europäern gezeigt wird, wenn sie 
erfahren, daß Hausa-Leute, die miteinander verwandt oder verheiratet sind, sich 
gewohnheitsmäßig gegenseitig für Güter oder Dienstleistungen bezahlen, wobei 
sie nicht unbedingt einen Nachlaßaufgrund ihrer Beziehung erwarten, basiert 
auf der Unfähigkeit einzusehen, daß ländliche Hausa nicht die pejorative euro-
päische Haltung gegenüber Bargeld als schnöder Mammon teilen( ... ). Bargeld 
ist ein positives Gut, und es gibt keinen Grund, warum persönliche Beziehun-
gen irgendwelche Hemmungen schaffen sollten, es zu geben oder zu empfan-
gen. Eine Frau, die Erdnußöl für den Verkauf herstellt, ist auf eigene Rechnung 
im Geschäft, und es ist nichts Schamloses daran, bei ihrem Ehemann Erdnüsse 
zum Marktpreis zu kaufen oder mit ihrem Haushaltsgeld Öl bei sich selbst zu 
kaufen. (Hi111972, 29 [Übers. K. W.]) 
Die seit den siebziger Jahren entstandenen Studien über Hausa-Frauen in nord-
nigerianischen Städten bestätigten, was die Smiths und Hili für den ländlichen 
Raum festgestellt hatten. Arbeit von Hausa-Frauen bezieht sich nicht nur auf 
die Reproduktion. Die produktive Arbeit von Frauen ist zwar "unsichtbar" 
oder "versteckt", aber darum nicht weniger bedeutend. Heute sind in ländli-
chen und städtischen Gebieten die Haupterwerbsquellen von Frauen die Her-
stellung von Lebensmitteln sowie Handwerk, Kleinhandel mit gefertigten Wa-
ren und Dienstleistungen. Die Produkte werden von den Frauen über ihre Kin-
der oder andere Helfer verkauft. Die Erträge fließen in die Aussteuer von 
Töchtern, in den Erwerb von Prestigeobjekten wie Schmuck, Geschirr und 
Einrichtungsgegenstände sowie in kleinere Ausgaben, die der Ehemann nicht 
verpflichtet ist zu leisten. Das Grundkapital für den Beginn von Handel oder 
Handwerk beziehen Frauen aus unterschiedlichen Quellen: Aussteuer, Ge-
schenke von Verwandten oder Freundinnen, Haushaltsgeld (kudin cefane) 
oder "Taschengeld" (kudin batarwa) von Ehemännern oder aus Spargruppen 
(rotating credit associations). Das "Abzweigen" von Haushaltsgeld bzw. das 
Ansammeln von Wechselgeld aus Einkäufen für den täglichen Bedarf ist eine 
übliche Methode von Frauen, die von ihren Männern kein "Taschengeld" 
bekommen, auch wenn Männer dies nicht unbedingt erfahren sollten. 39 Enid 
37 Hili 1977, 85, 104, 178f. 
38 Hili 1972, 228 
39 Pittin 1979a, 381 
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Schildkrout bemerkte dazu, daß es Frauen auf diese Weise gelingt, ihre unbe-
zahlte reproduktive Arbeit in bezahlte produktive Arbeit umzuwandeln.40 Nach 
wie vor konstituieren die wirtschaftlichen Tätigkeiten von Frauen eine "invisi-
ble economy"41 , deren Erträge nur geschätzt werden können. 42 
Auch heute gilt, wie schon in vorkolonialer Zeit, daß manche Frauen einen 
nicht unerheblichen Beitrag zur Versorgung ihrer Familien leisten, auch wenn 
dies nicht offen zugegeben wird. 43 In neuerer Zeit wird die Versorgerrolle von 
Männern besonders durch den rapiden Niedergang der nigerianischen Wirt-
schaft massiv bedroht. Eineamerikanische Forscherin44 verglich z.B. Daten 
über die Einkünfte und deren Verwendung bei Hausa-Frauen in Kaduna zwi-
schen 1981 und 1985 und stellte fest, daß sich innerhalb dieser vier Jahre 
signifikante Veränderungen ergeben hatten. 1981 hatten die meisten Frauen 
die erwirtschafteten Erträge für sich selbst, ihre Kinder, ihre Herkunftsfamilien 
oder für zeremonielle Austauschbeziehungen mit anderen Frauen ausgegeben. 
1985 verbrauchten deutlich mehr Frauen ihre Einkünfte für die unmittelbaren 
Lebensbedürfnisse der eigenen Familie, die eigentlich von den Ehemännern 
gedeckt werden sollten. Gleichzeitig sanken die Einnahmen aus bestimmten 
wirtschaftlichen Tätigkeiten, und viele Frauen wandten sich anderen Einkom-
mensmöglichkeiten zu. Während beispielsweise 1981 das Sticken und Nähen 
von Kappen oder Gewändern ein lukratives Handwerk von Frauen war, ver-
schwanden diese Tätigkeiten bis 1985 beinahe völlig aufgrund der mangelnden 
Nachfrage, oder weil Männer dieses Handwerk mittlerweile monopolisiert 
hatten. 
Von der zunehmenden Verschlechterung der makroökonomischen Verhält-
nisse sind auch die wirtschaftlichen Tätigkeiten von und Handelsbeziehungen 
zwischen Frauen bedroht. Der eingeschränkte Zugang zu Bargeld reduziert 
sowohl die Möglichkeit eigenständiger wirtschaftlicher Tätigkeiten als auch 
die Teilnahme an zeremoniellen Tauschbeziehungen; ein Prozeß, der auch in 
den bariki beobachtet werden kann. Das Charakteristische an der Arbeit von 
Frauen in den bariki ist das Vorherrschen von Hausarbeit. Die Frauen beschäf-
tigen sich in erster Linie mit Haushalt und Kindern. Anders als viele Frauen in 
der Altstadt von Kano, die innerhalb ihrer Gehöfte Handel oder Handwerk (sa-
na 'a) betreiben, beschränkt sich das Leben der meisten Frauen in den bariki in 
erster Linie auf Haushaltstätigkeiten. Sie kochen dreimal am Tag für ihre Fa-
milien, nicht nur ein- oder zweimal wie Frauen in anderen Stadtteilen, die die 
Mittagsmahlzeit für sich und die Kinder oft von anderen Frauen kaufen, wäh-
40 Schildkrout 1982, 64 
41 Callaway 1987,74 
42 V gl. Frishman 1991 
43 Schildkrout 1982, 63 
44 Coles 1991 
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rend sie selbst ihren wirtschaftlichen Tätigkeiten nachgehen. Die mangelnden 
Möglichkeiten, ein eigenes Einkommen zu erwirtschaften, und die Einschrän-
kung auf Hausarbeiten werden von den Frauen der bariki als Hauptmerkmal 
genannt, das sie von anderen Frauen in der Altstadt unterscheidet. Große 
Altstadtgehöfte, in denen erweiterte Familien leben und wo Frauen die Mög-
lichkeit haben, sich auf die Herstellung von verschiedenen Produkten zu 
spezialisieren, erinnern manchmal eher an Manufakturen als an Wohnhäuser. 
Zwar haben auch viele Frauen in den bariki eine Beschäftigung, dies aber nur 
in einem sehr geringen Umfang, so daß sie sich bestenfalls ein kleines Ta-
schengeld verdienen. 
Tab. 5: Handwerk und Kleinhandel in 22 Haushalten der bariki 
Tätigkeiten Anzahl der 
Frauen• 
Verkauf von Lebensmitteln und II 
Süßigkeiten 




Verkauf von Kosmetik 2 
Verkauf von Brennholz 2 
Zwischenhandel mit industrieU 2 
gefertigten Waren 
Pürieren in der Maschine I 
Verkauf von Gewürzen I 
* Eine Frau kann mehrere Tätigkeiten ausüben 
Die wenigsten Frauen waren in der Lage, mit ihren Tätigkeiten einen Gewinn 
(riba) zu erwirtschaften. Oft nahmen sie nur bis zu 5 Naira pro Tag ein, wäh-
rend Frauen in der Altstadt das Zehnfache verdienen können. Die meisten 
Frauen bekamen von ihren Männern pro Tag höchstens 30 Naira für die tägli-
che Verpflegung der Familie. Zwar kaufen die Männer Mais, Reis oder Hirse 
säckeweise auf Vorrat, aber alle anderen Zutaten - Tomaten, Pfefferschoten, 
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Zwiebeln, pulverisierte Baobab-Blätter, frische oder getrocknete Okraschoten, 
Gewürze- werden von den Frauen bzw. Kindem besorgt. Meistens wird daher 
mittags Reis mit Soße und abends Brei mit Soße ohne Fleisch gekocht, und die 
Qualität des verwendeten Gemüses ist schlecht. 
Die Frauen der bariki sehen ihre Untätigkeit als "unnützes Herumsitzen" (za-
man banza), und klagen: "Wir können nichts tun außer schlafen". Hausarbeit 
(aikin gida) ist in ihren Augen keine vollwertige Beschäftigung. Zaman banza 
erscheint als Gegenpol zu verschiedenen Begriffen von Arbeit. Das Hausa-
Wort aiki, welches allgemein mit "Arbeit, Aktivität" übersetzt wird (z.B. in 
der Begrüßung yaya aiki? "Wie ist die Arbeit?"), bezeichnet im engeren Sinne 
eine regelmäßige, außerhäusliche Erwerbsarbeit gegen Lohn oder Gehalt. Das 
Hausa-Wort sana'a meint in einem generellen Sinne "Beschäftigung, Beruf" 
wie z.B. Handel und Handwerk. In hausa-sprachigen Broschüren über "Sitten 
und Gebräuche der Hausa" wird sana 'a im Sinne von "traditioneller Beruf, 
traditionelles Handwerk" gebraucht.45 Tätigkeiten im modernen Sektor, wie 
z.B. feste Anstellungen im Staatsdienst, werden immer als aiki bezeichnet. Die 
Arbeit auf einer festen Stelle (aiki) macht sich in Form von Lohn oder Gehalt 
(albashi) bezahlt, während sana'a einen Ertrag oder Profit (riba) hervorbringt. 
Ciniki wird oft synonym mit sana 'a verwendet und meint generell ebenfalls 
"Beruf, Beschäftigung", und zwar als Oberbegriff für Handelstätigkeiten. Ci-
niki meint aber auch die konkrete Interaktionsform des Verhandeins und Feil-
schens. 
"Hier gibt es kein sana'a wie in der Altstadt", ist ein oft geäußerter Satz der 
Frauen in den bariki. Aiki und sana 'a sind Arbeit im Sinne von Tätigkeiten, 
die Produkte hervor- oder in Umlauf bringen und auf einen wirtschaftlichen 
Gewinn ausgerichtet sind. Aikin gida dagegen umfaßt wiederkehrende, un-
vermeidliche Tätigkeiten wie Kochen, Waschen und Putzen. Dies spiegelt sich 
auch in der grammatischen Form (Wurzelreduplikation und Suffix-e), die auf 
den pluralischen, intensiven und repetitiven Charakter dieser Tätigkeiten ver-
weist: aikace-aikace ("die kleinen Arbeiten"), girke-girke (v. girki; "die Ko-
cherei"), wanke-wanke (v. wanka; "die Wascherei"). Dementsprechend niedrig 
bewertet sind die Hausarbeiten, die als Dienstleistungen von Haushilfen (mai 
aiki) ausgeführt werden. Es sind in der Regel geschiedene oder verwitwete 
Frauen, die aufgrund von Armut dazu genötigt sind, sich in solch untergeord-
neten Stellungen zu verdingen. 
Der Mangel an Möglichkeiten, ein eigenes Einkommen zu erwirtschaften, hat 
in den bariki mehrere Ursachen: 
1. In der Umgebung der bariki gibt es, anders als in der Altstadt, keinen Markt 
für die Produkte der Frauen. Frauen in der Altstadt haben durch die größere 
45 Z.B. Madabo 1979, Garba 1991 
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Nähe zum zentralen Kurmi-Markt sowie durch den dort ausgeprägten Straßen-
handel wenig Probleme, ihre Produkte abzusetzen. Die Frauen der bariki hin-
gegen klagen darüber, daß es in ihrem Stadtteil während der Schulferien nur 
wenig Kundschaft für selbsthergestellte Speisen oder Süßigkeiten gibt, da die 
wichtigsten Kunden in dieser Gegend die Schüler und Lehrer eines nahege-
legenen Colleges sind. 
2. Die Frauen in den bariki haben weniger Zeit, sich für ein eigenes, unabhän-
giges Einkommen zu engagieren. Anders als in erweiterten Familien, wo Mit-
frauen, Verwandte oder Töchter sich die anfallenden Hausarbeiten aufteilen 
oder sich abwechseln, müssen die Hausarbeiten in den bariki oft von einer 
einzigen Frau erledigt werden. Das führt z.B. dazu, daß die meisten Frauen in 
den bariki dreimal täglich kochen, anders als nur ein- oder zweimal in Alt-
stadtgehöften, oder alle zwei Tage in polygynen Ehen. 
3. Kinder fallen als Helfer weitgehend aus. Alle Jungen und Mädchen der ba-
riki gehen in die Schule, so daß sie den halben Tag außer Haus sind und außer-
dem zusätzlich nachmittags die Koranschule besuchen. Ältere Mädchen fallen 
als Helferinnen gerade dann aus, wenn sie in der Lage wären, selbständig 
Hausarbeiten zu leisten, nämlich dann, wenn sie mit zwölf Jahren in die 
Secondary School kommen. Die meisten Secondary Schools sind Internate, 
d.h. die Mädchen wohnen dort und kommen nur in den Schulferien nach Hau-
se. 
4. Die allgemeine Verschlechterung der ökonomischen Situation in Nigeria 
macht es sehr schwierig für Frauen, das Grundkapital für eine lukrative Be-
schäftigung aufzubringen. Wenn Frauen nichts haben, was sie verkaufen könn-
ten, um den Erlös in ein Projekt zu investieren, und auch ihre Männer keine 
Starthilfe leisten, dann haben sie praktisch keine Möglichkeit mehr, eigenes 
Einkommen zu erwirtschaften.46 
Die einzige Möglichkeit für Frauen, trotzdem gelegentlich über eine größere 
Summe an Geld zu verfügen, sind Spar- oder Kreditringe (dashi oder adashi), 
wie sie in ganz Afrika bekannt sind. 47 Die Spargruppen in den bariki werden 
jeweils von einer Frau in der Nachbarschaft initiiert und laufen je nach Summe 
und Anzahl der Teilnehmer über mehrere Wochen oder Monate. Meistens sind 
die Gruppen reine Frauengruppen, aber manchmal spart eine Frau auch für 
ihren Sohn oder einen jüngeren unverheirateten Verwandten mit, und manch-
mal nehmen Ehemänner daran teil. Im Februar 1993 wurde beispielsweise eine 
Gruppe gegründet, an der neun Frauen und ein Mann beteiligt waren. Davon 
waren acht Frauen aus den bariki. Dazu kam der Ehemann von zwei der Frau-
en sowie eine Verwandte einer Frau. Es wurde vereinbart, alle fünf Tage zehn 
46 V gl. Roth 1994, 135 
47 Hill 1972, 203 
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Naira einzuzahlen. Diese Grundeinheit von zehn Naira wird als "Hand" (han-
nu) bezeichnet. Einzelne Teilnehmerinnen können auch mehrere "Hände" ein-
zahlen, oder es können sich zwei Teilnehmerinnen eine Hand teilen. In diesem 
Fall zahlte der einzige Mann fünf "Hände", also 50 Naira ein, die Verwandte 
ebenfalls 50 Naira, die beiden Ehefrauen des Mannes je anderthalb "Hände", 
also 15 Naira, vier Frauen je eine "Hand", und zwei Frauen je eine halbe 
"Hand", also 5 Naira. Entsprechend erhielten die beiden Einzahler von jeweils 
fünf Händen fünfmal die Gesamtsumme, während die beiden Teilnehmerin-
nen, die sich mit je einer halben "Hand" beteiligten, sich eine Ausschüttung 
teilen mußten. Den Beitrag für die Teilnahme an einer Spargruppe zweigen 
viele Frauen von ihrem Haushaltsgeld (kudin cefane) ab, sofern sie kein aus-
reichendes eigenes Einkommen haben. Dies wird von den meisten Männern 
nicht gerne gesehen und wird daher vor ihnen geheimgehalten. Mit der Aus-
schüttung werden meistens Dinge gekauft, die für besondere Ereignisse benö-
tigt werden, beispielsweise Babykleidung oder eine Kinderbadewanne, wenn 
eine Geburt bevorsteht; oder neuer Bodenbelag, wenn demnächst ein Fest 
stattfindet. 
Nichtjeder Ehemann kommt seiner Pflicht zum Ernähren, Kleiden und Beher-
bergen seiner Frau(en) im vollen Umfang nach. Oft wird nur das Minimum zur 
Verfügung gestellt, alle weiteren Bedürfnisse und Alltäglichkeiten werden von 
den Männern ignoriert (womit sie oft vertuschen, daß sie das Geld tatsächlich 
nicht haben). So wird neue Kinderkleidung öfter benötigt als einmal im Jahr zu 
ldd-al-Fitr (dem Festtag nach Beendigung des Fastenmonats), anläßlich dessen 
üblicherweise ein Mann seine Familie neu ausstattet. Einrichtungsgegenstände, 
Reparaturen an elektrischen Geräten, Glühbirnen, Geld für Schulbücher und -
uniformen der Kinder, zusätzliche Lebensmittel oder Gewürze außer jenen 
Grundnahrungsmitteln wie etwa Getreide, die vom Mann en gros eingekauft 
werden, ganz zu schweigen von Kolanüssen, Süßigkeiten oder Schmuck- alle 
diese mehr oder weniger alltäglichen Bedürfnisse werden durch das von den 
Männer zur Verfügung gestellte Haushaltsgeld nicht abgedeckt. Darüber hin-
aus ist es die Aufgabe der Frauen, die Aussteuer für ihre Töchter zu-
sammenzustellen, wofür sie dann oft ihre eigene Aussteuer, oder was davon 
übrig blieb, opfern. Die unzureichende Versorgung oder die ungerechte Auf-
teilung von Geld und Zuwendung in polygynen Ehen sind häufige Gründe für 
Ehekonflikte und Scheidungen. Die Erwirtschaftung eines eigenen Einkom-
mens kann für viele Frauen eine Überlebensfrage werden. Darüber hinaus er-
möglicht es einer Frau nach einer Scheidung oder dem Tod des Mannes, sich 
bis zu einer Wiederheirat selbst zu versorgen und längere Zeit unverheiratet zu 
bleiben, ohne Verwandten zur Last zu fallen. 
Doch auch innerhalb einer Ehe ist ein eigenes Einkommen für die Frauen aus 
mehreren Gründen wichtig. Materieller Wohlstand und Prestige sind eng ge-
koppelt. Nur wohlhabende Frauen können sich selbst die Pilgerreise nach 
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Mekka finanzieren, falls es Ehemann oder erwachsene Söhne nicht tun, und 
nur Frauen, die selber nicht arm sind, können der religiösen Verpflichtung 
zum Almosengeben nachkommen. Ein eigenes Einkommen garantiert also 
nicht nur wirtschaftliche Unabhängigkeit in der Ehe oder Überlebensfähigkeit 
in schwierigen Zeiten, sondern ermöglicht auch die Erfüllung religiöser und 
sozialer Pflichten. Es spielt auch eine wichtige Rolle in den intensiven und 
weitreichenden Freundschafts- und Netzwerkbeziehungen zwischen Frauen, 
die sich immer durch Gaben und Gegengaben manifestieren. Ausgedehnte 
Netzwerke werden im Falle von Festen wie Heiraten und Namensfesten 
mobilisiert. Zu diesen Festen kommen Verwandte, Freundinnen und 
Nachbarinnen zu Besuch. Jede Besucherio ist verpflichtet, der Gastgeberio 
einen Geldbetrag als Geschenk zu machen, den diese dann bei der nächsten 
entsprechenden Gelegenheit zurückgibt. Nur auf diese Art ist es vielen Fa-
milien möglich, den ungeheuren Aufwand zu finanzieren, den solch ein Fest 
bedeutet. Zwar sind für die Finanzierung offiziell die Ehemänner oder die Fa-
milie des Bräutigams zuständig, und auch die Männer aktivieren ihre Netz-
werkbeziehungen, um dieser Pflicht nachzukommen, doch ohne die Unterstüt-
zung der Frauen würde das nicht ausreichen. Da viele Frauen in den bariki 
kein eigenes Einkommen haben, müssen sie ihre Männer um Geld bitten, um 
den obligatorischen Obulus an die Gastgeberio eines Festes zu entrichten. 
Wenn die Männer dies verweigern, brauchen die Frauen gar nicht erst auf das 
Fest zu gehen, wenn sie in den Augen anderer Frauen nicht als geizig gelten 
wollen. Für einen Mann stellt es sich so dar, daß seine Frau auf Festen unnötig 
Geld verschleudert, eine Frau jedoch setzt mit der Nichteinhaltung dieser Re-
gel ihr Prestige und die Existenz ihres sozialen Netzwerks aufs Spiel. 
Die ökonomischen Verhältnisse in Nigeria haben sich seit Coles' U ntersu-
chung im Jahre 1985 weiter verschlechtert, und natürlich sind nicht nur Frauen 
von Inflation, steigenden Preisen, Verteuerung von Grundnahrungsmitteln, 
unregelmäßiger Versorgung mit Wasser und Strom, schlechten oder unbezahl-
baren medizinischen Leistungen, Erhöhung der Fahrtkosten in öffentlichen 
Verkehrsmitteln usw. betroffen. Es sind jedoch nicht nur die makroökonomi-
schen Prozesse, die Auswirkungen auf die Möglichkeit zur Generierung eige-
nen Einkommens von Frauen haben. Während die Männer über ihre berufliche 
Tätigkeit und die Söhne und Töchter über den Schulbesuch Zugang zu moder-
nen Bildungs- und Erwerbsmöglichkeiten haben, bleiben die Frauen davon 
ausgeschlossen. Die hohe Fluktuation vor allem der weiblichen Bewohner, die 
aufgrund von Ehescheidungen die Siedlung verlassen, sowie die Abwesenheit 
von Verwandtschaftsgruppen führen zu einer Vereinzelung der Frauen und 
machen es schwierig, stabile Netzwerke und damit Austausch- und Handels-
beziehungen zu anderen Frauen aufzubauen. Die Verbindung von produktiver 
und reproduktiver Arbeit innerhalb des häuslichen Bereichs, wie sie bei ande-
ren Frauen üblich ist, wird in dieser Situation unmöglich. Dieser Prozeß läßt 
sich nicht nur in den bariki beobachten, sondern auch in anderen modernen 
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Wohngebieten wie beispielsweise in den Staff Quarters auf dem Campus der 
Universität. Die ökonomische Krise und der Schulbesuch von Kindern haben 
jedoch nicht dazu geführt, daß es in den bariki weniger Seklusions-Ehen gibt 
und daß mehr Frauen außerhäuslich berufstätig sind, wie es Schildkrout und 
Callaway in den achtziger Jahren prognostizierten. Im Gegenteil: gerade hier 
spielt die Seklusion von Frauen eine bedeutende Rolle für Status und Prestige 
von Männern und Frauen. 48 





300 g Okraschoten 
500 g Rind- oder Hammelfleisch 
3 EL Erdnußöl oder Palmöl 




I -2 Maggiwürfel 
Tomaten und Chilischoten waschen, putzen, in Stücke 
schneiden und pürieren. Die Zwiebeln schälen und in 
Viertel schneiden. Das Fleisch in Würfel schneiden und zu-
sammen mit den Zwiebeln in Salzwasser verkochen. Die 
Okraschoten kleinscheiden. ln einem Topf das Öl erhitzen. 
Fleisch aus der Brühe nehmen, abtropfen lassen und in 
dem Öl anbraten. Fleisch herausnehmen und warmstellen. 
Das pürierte Gemüse in den Topf geben und etwas einko-
chen. Ein wenig Fleischbrühe hinzugeben und kurz köcheln 
lassen, bevor man das Fleisch wieder hinzugibt Zuletzt die 
kleingeschnittenen Okraschoten hinzugeben. Mit Salz und 
Maggi abschmecken. 
4. Mütter und Kinder 
Das Schließen einer Ehe und die Fortpflanzung innerhalb der Ehe sind 
auch in Nordnigeria die unabdingbaren Voraussetzungen, um als vollwertige 
erwachsene Person anerkannt zu werden. Erst verheiratete Personen werden 
als Mann oder Frau (mutum, mace) bzw. Ehemann und Ehefrau (miji, mata) 
bezeichnet. Mann oder Frau wird man durch das Übergangsritual der ersten 
Ehe und die Geburt des ersten Kindes. Der Status des Erwachsenseins ist an 
Ehe und Elternschaft gebunden; Ehe und Elternschaft an sich konstituieren 
jedoch nicht unbedingt lebenslange Bindungen. Ehen und Eltern-Kind-Bezie-
hungen sind tendenziell instabil. Viele Ehen werden nach einer sehr kurzer 
Bekanntschaft geschlossen und ebenso rasch wieder geschieden. Erstgeborene 
Kinder wachsen nicht bei ihren leiblichen Eltern auf. Kinder werden nach 
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Scheidung oder Tod eines Ehegatten weggegeben, aber auch, um Verwandt-
schaftsbeziehungen zu stärken oder um einer kinderlosen Frau die Möglichkeit 
zu geben, "Mutter" zu werden. In den drei folgenden Kapiteln werden ver-
schiedene Arten von Bindungen beschrieben: Beziehungen zwischen Mutter 
und Kind, zwischen Ehegatten, zwischen Frauen in polygynen Ehen sowie 
Freundschaften zwischen Frauen. 
Kindheit und Erziehung 
In den ersten anderthalb bis zwei Lebensjahren sind Kinder meistens in engem 
Körperkontakt mit der Mutter. Während dieser Zeit werden sie gestillt, falls 
die Mutter nicht vorher wieder schwanger wird. In den ersten Lebensmonaten, 
in denen die Kinder noch viel schlafen, verbringen sie die meiste Zeit auf dem 
Rücken der Mutter. Kinder werden mit einem Tuch auf den Rücken der Mütter 
gebunden. Windeln werden meistens nicht benutzt. Zwar gibt es Frauen in den 
bariki, die Kinder mit Tüchern wickeln und darüber ein Plastikwindelhöschen 
ziehen, aber meistens läßt man die Kinder einfach in ihre Wäsche machen und 
wechselt sie dann. Im Haus haben die Kinder oft gar keine Wäsche an und 
pinkeln einfach auf das Bett oder den Fußboden. Dann wird das Kind mit et-
was Wasser besprenkelt und die Pfütze weggewischt. Sind Babies unruhig, 
werden sie entweder gestillt oder auf den Rücken gebunden. Die Frauen wie-
gen sich eine Weile hin und her, bis das Kind auf ihrem Rücken ruhig wird 
oder einschläft. Beim Stillen haben die Kinder Blickkontakt mit ihren Müttern, 
die auch viel mit ihnen sprechen. Gestillt wird, wenn die Babies unruhig wer-
den und anfangen, zu jammern, auch wenn sie nicht unbedingt Hunger haben. 
Oft habe ich beobachtet, daß unruhigen Kindern mit der Brust regelrecht der 
Mund gestopft wurde. Auch Kinder, die schon laufen, sprechen, feste Nahrung 
essen und mit anderen Kindern spielen, kommen von Zeit zu Zeit zur Mutter 
gelaufen und verlangen nach der Brust, was manchmal aggressiv wirkt, be-
sonders wenn das Kind vielleicht schon spürt, daß es damit bald vorbei ist. 
Babies werden einmal am Tag mit warmem Wasser gebadet, eingecremt und 
mit Antimon geschminkt. Die meisten Babies tragen in den ersten Lebens-
monaten Schutzamulette um den Bauch gebunden. Ab drei Monaten fängt man 
an, zuzufüttern, meistens flüssigen Getreidebrei (kamu). Der Übergang zur 
festen Nahrung erfolgt allmählich und wird dem Kind nicht aufgezwungen. 1 
Ab etwa eineinhalb Jahre setzt man die Kinder auf Töpfchen, damit sie ihr 
Geschäft verrichten. 
1 Zu Stillen und Entwöhnung vgl. Fleischer 1977, 91192 
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Der enge Kontakt zur Mutter hält an, bis die Kinder mit eineinhalb oder zwei 
Jahren abgestillt werden. Das Abstillen (yaye) ist oft ein traumatischer Prozeß. 
Von einem Tag auf den anderen verweigert die Mutter die Brust, manchmal 
wird das Kind sogar für ein paar Tage - bis zu zwei oder drei Wochen - zu 
Verwandten gegeben, so wie es schon "Baba of Karo" beschrieben hat. 2 Zu 
Babas Zeiten war die Entwöhnung des ersten Kindes ein Schritt, der nicht nur 
die Beziehung zwischen Mutter und Kind betraf, sondern ein rite de passage, 
das von maternalen und patemalen Verwandten begleitet wurde. Mit der Ge-
burt des ersten Kindes ist eine junge Frau endgültig erwachsen geworden. Ihr 
Status als Ehefrau und Mutter wird durch die Gabe des gara (Geschenke 
hauptsächlich in Form von Lebensmitteln) bestätigt, das ihre Familie dem Ehe-
mann gibt. Die Großeltern der Frauen der bariki dagegen leben selten in der 
Nähe, und das erstgeborene Kind wird nicht unbedingt zu einer Großmutter 
gegeben. Darüber hinaus halten nicht alle Frauen diese Form des abrupten 
Abstillens für sinnvoll. 
Als Bafulata ihren Sohn abstillen wollte, bestand ihr Ehemann darauf, daß sie das 
Kind einer älteren Schwester von ihm mit aufs Dorf gab. Die ältere Schwester reiste 
an und holte das Kind ab. Dort blieb es etwa zwei Wochen lang. Obwohl Bafulata 
selbst aus einem Dorf stammte, war sie dagegen, daß man ihren Sohn dorthin 
brachte: es gäbe dort kein gutes Essen für das Kind. Hajiya Habiba bestätigte diese 
Ansicht und sagte, daß es für ein Kind leichter sei, auf die Brust zu verzichten, wenn 
es bei der Mutter bliebe und sie sich um das Kind kümmern und mit ihm sprechen 
könne. Zwar versteht das Kind eine Zeitlang nicht, warum es nicht mehr an die 
Brust darf, aber nach einer Weile gewöhnt es sich daran. Sie fügte hinzu, in den 
baril<ikönne auch eine Nachbarin das Kind zum Abstillen übernehmen, wenn sich 
die Frauen nahestehen. 
Ist die Beziehung zwischen Mutter und Kind bis zum Abstillen von der perma-
nenten Zuwendung der Mutter geprägt, so wird das Kind nach dem Abstillen 
sich selbst, bzw. älteren Geschwistern überlassen. Es scheint so, als signalisie-
re die Mutter mit diesem Beziehungsbruch dem Kind, daß es von nun an nicht 
mehr auf ihre ungeteilte und ununterbrochene Zuwendung hoffen darf. Die 
Mutter, oft schon bald mit dem nächsten Baby beschäftigt, geht nicht mehr auf 
körperliche Annäherungsversuche ein und versucht, eifersüchtige Attacken so 
weit wie möglich zu ignorieren. Während Säuglinge in der privilegierten Situa-
tion - am Körper der Mutter und aufmerksam umsorgt von ihr - sind, wird mit 
dem nächstälteren Kind sachlich, manchmal sogar grob umgegangen. Das 
Kind wird nun auf andere Beziehungen verwiesen: ältere Geschwister nehmen 
es mit nach draußen, und gleichaltrige Kinder bilden Spielgruppen. Die Zwei-
bis Dreijährigen haben noch keine Verpflichtungen im Haushalt und sind 
hauptsächlich damit beschäftigt, ihren Platz in Familie und unter anderen Kin-
dern zu lernen. Gleichaltrige und ältere Kinder ziehen in kleinen Gruppen von 
2 M.F. Smith 1981, 145-46 
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Haus zu Haus oder spielen auf der Straße. Niemand ist direkt für ihre "Auf-
sicht" zuständig, aber oft halten sich die kleineren Kinder bei den Frauen in 
den Häusern auf. Auch wenn sie draußen spielen und von den Frauen nicht 
beobachtet werden können, registrieren diese wachsam den Geräusch- und 
Stimmenpegel außerhalb der Häuser. Ältere Kinder tragen Babies von Haus zu 
Haus, denn einige Frauen, die gerade selbst keine kleinen Kinder haben, lassen 
sich die Kinder von Nachbarinnen für eine Weile bringen. Für ein paar Stun-
den übernehmen sie auch deren Pflege (raino), wenn die Mutter etwas anderes 
zu tun hat oder sich ausruhen möchte. Erst wenn die Kinder anfangen zu 
schreien und gestillt werden wollen, werden sie wieder zu ihrer Mutter zurück-
getragen. 
Ab etwa drei, vier Jahren fangen die Kinder an, gleichgeschlechtliche Gruppen 
zu bilden und geschlechtsspezifischen Aktivitäten nachzugehen. Sie fangen 
an, in die Koranschule zu gehen, wo sie nach Geschlechtern getrennt sitzen. 
Die Mädchen tragen nun Kopftücher und sollten auch nicht mehr ohne Rock 
oder lange Hose herumlaufen. Wenn es doch mal vorkommt, wird darüber ge-
scherzt, aber die Botschaft ist deutlich. 3 Manche kleine Mädchen binden sich 
eine Puppe auf den Rücken, um sie - wie eine Mutter ihren Säugling - zu tra-
gen. Im selben Alter fangen Mädchen an, im Haushalt mitzuhelfen. Sie lernen, 
Schüsseln auf dem Kopf zu tragen und bringen Essen in Nachbarhäuser. Sie 
werden mit kleinen Aufträgen "geschickt" (aiko ), z.B. um einer Nachbarin 
eine Kolanuß zu bringen und Grüße auszurichten. Sie sind für kleinere Ge-
schwister verantwortlich, die sie manchmal schon auf dem Rücken tragen. Sie 
bringen ihrer Mutter Gegenstände aus dem Zimmer oder aus der Küche und 
holen ihr in einem Becher Wasser vom Wasserhahn im Hof. Alle Kinder ler-
nen, sich vor Erwachsenen zu verbeugen und angemessen zu grüßen und zu 
danken. Sie lernen den korrekten Gebrauch der Hände: Dinge, die man ihnen 
gibt, müssen mit zwei Händen gleichzeitig empfangen werden, wobei die Hän-
de zusammengelegt sind und die Handflächen nach oben zeigen. Sie lernen, 
daß man die rechte Hand zum Essen benutzt und die linke, um sich damit nach 
einem Toilettenbesuch mit Wasser zu säubern. Mädchen lernen, nicht mit ge-
spreizten Beinen dazusitzen. Ab fünf oder sechs Jahren werden Kinder auch 
zu wichtigeren Erledigungen herangezogen. Sie bringen Mais oder Getreide 
zur Mühle, Gemüse zur Püriermaschine und machen kleinere Einkäufe in der 
Umgebung. Auch im Haus macht sich die Segregation der Geschlechter 
zunehmend bemerkbar. So dürfen die Jungen ab etwa sechs, sieben Jahren-
also wenn sie anfangen, zur Schule zu gehen - nicht mehr im Zimmer der 
Mutter schlafen, sondern schlafen mit anderen Jungen zusammen im Vorraum 
oder in einem leerstehenden Zimmer in einem der Nachbarhäuser. In der 
Koranschule lernen alle Kinder die ersten Suren des Koran auswendig und die 
3 Ganz ähnlich gingen die Frauen mit mir um, bis ich schließlich auch immer ein Kopftuch trug. 
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korrekte Form des Betens. Allerdings erwartet man von kleinen Kindem noch 
nicht, daß sie die täglichen fünf Gebete einhalten. Erst ab etwa zehn Jahren 
werden sie zu regelmäßigem Beten angehalten. Auch im Fastenmonat müssen 
sie noch nicht mithalten, aber man ermutigt sie, einen halben oder ganzen, 
später dann vielleicht sogar mehrere Tage hintereinander mitzufasten. 4 
Im Alter von sechs oder sieben Jahren gehen alle Kinder der bariki vormittags 
zur staatlichen Grundschule und nachmittags weiterhin zur Koranschule. In 
ihrer Freizeit werden Mädchen zunehmend in den Haushalt eingebunden, wäh-
rend die Jungen sich nach Kräften um ihre Pflichten drücken. Sie ziehen in 
Gruppen durch die Gegend, spielen Fußball, basteln aus Draht oder Pappe 
raffinierte Autos, fangen Ratten oder Katzen und töten sie, gehen in die Häu-
ser der Europäer in der Nachbarschaft, um zu sehen, was gerade los ist und 
werden entweder hinausgeworfen oder mit einem Auftrag irgendwohin ge-
schickt. Wenn die Mütter aus dem Haus gehen, um ein Fest zu besuchen oder 
ins Krankenhaus zu gehen, nehmen sie nur Kleinkinder mit und das jeweils 
kranke Kind, die anderen bleiben sich selbst überlassen. Die Mütter sagen 
einer Nachbarin Bescheid, bei der sie oft auch den Hausschlüssel deponieren, 
und diese hat dann ein Auge, oder besser ein Ohr auf die Kinder und gibt ih-
nen auch zu essen, wenn ihre Mutter nicht rechtzeitig wiederkommt. 
Vom "Verrückten" zum "Guten Menschen" 
Tarbiyya (Erziehung) wird nicht ausschließlich als gerichtete Unterweisung 
verstanden. Man erwartet von Kindern, daß sie durch Beobachtung und Nach-
ahmung lernen, wobei Jungen dem Vorbild der "Väter" folgen, Mädchen dem 
Vorbild der "Mütter". Sie sollen Gehorsam (biyayya) und gutes Benehmen 
( ladabi, d'a 'a) lernen. Direkte Maßregelung sollte idealerweise nur ausnahms-
weise erfolgen. Körperliche Züchtigung gilt nicht als Mittel der Erziehung. 
K: Schlägt man Kinder, wenn sie keine Vernunft haben? 
Yalwa: Nein. Wenn ein Junge etwas Unvernünftiges getan hat, weil er noch nicht 
groß genug ist, warum sollte man ihn schlagen? Er ist doch nur ein Kind, und ein 
Kind ist fast so wie ein Verrückter; er weiß nicht, was er tut, siehst du? Nun, wenn 
du ihn oft schlägst, wenn das Schlagen zu viel wird, Kande, das hat keinen Sinn! 
Heute macht er etwas, du schlägst ihn; morgen macht er etwas, du schlägst ihn; 
dann wird er widerspenstig, er hört auf Angst zu haben. Also, wenn ein Kind etwas 
[Schlechtes] macht, sag' zu ihm nur: "Siehst du, was du da getan hast, ist nicht gut, 
das ist so-und-so. Hör' auf, das zu tun. Willst du, daß ich jeden Tag schimpfe, daß 
ich jeden Tag meckere?" ~ut. einige mußt du anschreien: "Laß' das! Mach' das nicht 
4 Zu Kindererziehung vgl. Fleischer 1977, 92/93 
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wieder!" Nun, dann siehst du, daß Allah dich mit dem Kind versöhnt. daß es dir mit 
ihm gutgeht hörst du.5 
Trotz dieser Bewertung kann es schon manchmal in einem Wutanfall vorkom-
men, daß Frauen ihre Kinder schlagen. In der Regel benutzen sie aber lediglich 
die Mittel nonverbaler und verbaler Drohungen, und fast alle haben eine Peit-
sche (bulala) an der Wand hängen, die im Zweifelsfall geschwungen wird, um 
damit klar zu machen, daß eine Toleranzgrenze erreicht ist. Der Satz "Laß' 
mich die Peitsche holen!" (bari in d'auko bulala) wirkt bei den meisten kleine-
ren Kindern, ebenso wie "ich werde dich schlagen" oder "ich werde dich ohr-
feigen" (zan doke ka, zan mare ka). Eine andere verbale Drohung gilt den klei-
nen Jungen: "Man wird dich zum Barbier bringen, man wird dich beschnei-
den" (za'a kai ka wurin wanzami, za'a yi maka kaciya). Sehr kleinen Kindern 
gegenüber benutzen Frauen manchmal scherzhaft Verbalinjurien wie ubanka! 
und/oder der entsprechenden Geste (Ausstrecken der Hand mit gespreizten 
Fingern zum Gesicht des zu Beleidigenden). Ubanka oder Ci ubanka ist eine 
ziemlich geläufige sexuelle Beleidigung und entspricht in etwa dem englischen 
motheifucker. Älteren Kindern (ab drei Jahren) wird die Verwendung solcher 
Ausdrücke verboten. 6 
Yalwa, eine Mutter von zwölf Kindern und etlichen Enkelkindern, beschreibt 
die Unterschiede zwischen Kindern von heute und von früher: 
Y: Heute fürchten sich die Kinder nicht [vor Erwachsenen]. 
K: Sie fürchten sich nicht? 
Y: Sie fürchten sich nicht so wie damals! Wir damals, wir fürchteten uns. 
K: Wovor? 
Y: Weil, siehst du, damals, wenn du ein Mädchen angeschrieen hast: .. Laß' das!", 
dann hat sie es für immer gelassen. Oder auch: .. Tu' das nicht!", dann hat sie es 
nicht getan. Jetzt aber kannst du das ein Jahr lang sagen; wenn ein Kind das nicht 
hören will, dann hört er7 nicht. Weil ihr Herz hart ist, siehst du? 
K: Gibt es einen Unterschied in der Erziehung zwischen heute und damals? 
Y: Sehr! Und wie! Das habe ich dir gesagt, Kande. Siehst du, als wir Kinder waren, 
und ein Erwachsener saß an einem Platz, dann ging kein Kind hin und sagte .. hallo"; 
kein Kind ging dorthin. Heute aber bemüht sich ein Kind sogar, zum Platz der 
Erwachsenen zu gehen und sich dorthin zu setzen, oder etwa nicht? Er sitzt dort bei 
den Großen und starrt sie an. Wir damals, wenn uns ein Erwachsener so an-
geschaut an [blickt mir scharf in die Augen], dann wußtest du, was er meinte. 
K: Was denn? 
5 Interview 033, 13.8.1993 
6 Vgl. Dresel1976, 56; vgl. auch Wall1988, 27 
7 Die Verwendung der Personalpronomina entspricht dem Hausa. Frauen gebrauchen männliche 
Personalpronomina (die im Hausa auch in der 2. Person sg. unterschieden werden) auch in 
Zusammenhängen, die genuin weiblich sind, z.B.: "wenn du gebierst": in ka haihu. 
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Y: Wenn er dich so anstarrte, dann wußtest du, was er wollte, ohne daß er es sag-
te, siehst du? Ohne daß man den Mund aufmachen und es sagen mußte, Kande. 
Nun, heute kannst du ein Jahr lang starren, die Augen können dir herausfallen, sie 
[die Kinder] werden nicht aufhören.8 
Noch strenger drückte sich Hajiya Habiba aus: 
H: Wenn Jungen oder Mädchen kein Benehmen (d'a'a) haben, dann zieht man sie 
zuerst am Ohr. Man setzt sie ins Zimmer und ermahnt sie: mach' dies, laß' das, 
dieses ist gut, jenes ist schlecht. senke deinen Kopf, trinke keinen Alkohol, kein Bier, 
rauche keine Zigaretten, laß' dich nicht mit Männern ein -wenn es ein Mädchen ist. 
Wenn es ein Junge ist, sagt man: laß' dich nicht mit Banden ein, wie die bewaffneten 
Banditen, werde ein Mitglied der Gesellschaft. Wenn er nicht hört, wenn sie die 
Ermahnung ablehnen, dann wird man sie schlagen. Wenn das nichts hilft, kann man 
sie in ein Heim (g1dan horo) bringen. Wenn das auch nichts hilft, gut. Dann nimmt 
man die Sache und geht zu Allah. Jedesmal, wenn du deine Gebete sprichst, bittest 
du für ihn, daß Allah ihn zurechtrücken möge. 
Frauen und auch die heranwachsenden, heiratsfähigen Mädchen beobachten 
Kinder und vergleichen ihre Temperamente und ihr Benehmen. So hieß es 
etwa über Hajiya Habibas Töchter Momi (5) und Sadiya (4): "Sadiya ist fröhli-
cher als Momi, Momi ist schüchterner als Sadiya". Einigkeit bestand darüber, 
daß beide Mädchen sehr gute Manieren haben. In unserer Nachbarschaft bilde-
ten vier etwa dreijährige Mädchen eine Gruppe: Ummi, Zainabu, Hawwa und 
Wasila. Von diesenvierenwar Ummi das lebhafteste, frechste und sprachlich 
am weitesten entwickelte Mädchen. Zainabu und Hawwa waren zwar neugie-
rig, aber schüchterner, und Wasila war eines der wenigen Kinder, die "frem-
delten", und sprach so gut wie gar nicht. Ummis Mutter A'isha stellte eines 
Tages fest, daß Ummi am meisten wayo (Intelligenz) besäße. Auf die Frage, ab 
welchem Alter Kinder wayo hätten, sagte sie, das hinge nicht vom Alter ab. 
Manche Kinder haben mehr wayo als andere. Ummis älterer Bruder Jamilu 
etwa konnte im selben Alter noch nicht so gut sprechenY Auch W asila habe 
nicht so viel wayo, "sie schaut immer nur". Ummi, Zainabu und Hawwa hätten 
alle mehr wayo als W asila. Ich fragte, ob das möglicherweise daran läge, daß 
Wasila nicht bei ihrer Mutter aufwuchs, aber A'isha war der Ansicht, daß das 
nichts damit zu tun habe. Ummi habe deswegen wayo, weil sie von alleine 
überall hinginge und viel mit Erwachsenen spräche. Die Frauen benutzen sel-
ten baby talk, wenn sie mit kleinen Kindern sprechen. 10 Sie scherzen zwar mit 
Kindern, trainieren aber auch früh genauen sprachlichen Ausdruck. Das hat 
vor allem damit zu tun, daß Kindem die wichtige Aufgabe der verbalen 
Informationsübermittlung zukommt. Sobald Kinder sprechen können, werden 
8 Interview 033, 13.8.1993 
9 Vgl. Schildkrout 1978, 121 
10 Zum Spracherwerb von Hausa-Kindern siehe Dresel1976, Schildkrout 1978, 121 
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sie mit Botschaften hin- und hergeschickt, die sie in formalisierter Weise wie-
dergeben. 
Hajiya Habiba: Wenn du ein Kind schickst. sagst du ihm, wenn er da-und-da hin-
gegangen ist, soll er knieen, er soll sie grüßen: "guten Morgen, guten Tag", und soll 
sagen: "man hat mich geschickt". Wenn es etwas Vertrauliches ist und andere Leute 
da sind, soll er aufstehen und ins Zimmer gehen, und es [der betreffenden Person] 
erzählen. Wenn es nichts Vertrauliches ist, soll er knieen, sie grüßen und ihnen die 
Nachricht weitergeben. 
Sobald die Jungen der bariki ins Schulalter kommen, entziehen sie sich dem 
Einfluß ihrer Mütter. Sie versuchen, ihren Haushaltspflichten zu entkommen 
und verschwinden gerade dann, wenn ihre Mithilfe gebraucht wird. Ihre Väter 
sehen die Kinder selten. Sie arbeiten von früh morgens bis nachmittags und 
treffen sich dann mit anderen Männem. Selten mischen sie sich in die 
Angelegenheiten ihrer Frauen, zu denen auch die Kindererziehung gehört, ein. 
Das ist höchstens der Fall, wenn ein Kind eine besonders schwere Verfehlung 
begangen hat und die Mutter es nicht mehr disziplinieren kann. Dann tritt der 
Vater oder ein anderer Mann als Autoritätsperson auf, die auch zum Mittel der 
körperlichen Züchtigung greifen kann. 
A'ishas Sohn Jamilu, etwa acht Jahre alt, war immer ziemlich frech. Er gehörte zu 
den Jungen, die mit Vorliebe mit Steinen gegen unsere Haustür warfen oder Tiere 
quälten. Einmal hatte er mich durch das Steinewerfen so wütend gemacht. daß ich 
ihm hinterherrannte und in sein Haus verfolgte, wo er sich unter dem Bett von 
Amarya, der Mitfrau seiner Mutter, verkroch. Ich erzählte ihr, was vorgefallen war, 
und wir zerrten ihn unter dem Bett hervor. Amarya holte eine Peitsche, und auch 
Jamilus Mutter A'isha kam herein. Amarya gab mir die Peitsche in die Hand, und ich 
schwang sie drohend, während A'isha Jamilu am Arm festhielt und ihn beschimpfte. 
Jamilu wimmerte und wand sich, aber das war offensichtlich eher ein ritualisiertes, 
erwartetes Verhalten als eine echte Angst vor Strafe. Als sein Vater für längere Zeit 
ins Ausland ging, entglitt Jamilu A'ishas Kontrolle vollends. Eines Abends hörte ich 
lautes Geschrei in ihrem Hof und ging hinein. Ein Mann- der jüngere Bruder eines 
Nachbarn - stand dort vor Jamilu, den er offenbar gerade beschimpft, vielleicht 
geschlagen, hatte. Jamilu hatte die Arme vor das Gesicht gehoben und heulte. 
A'isha stand in der Tür ihres Zimmers und sah zu. Ich fragte sie, was passiert sei und 
sie erklärte mit vor Wut und Empörung zitternder Stimme, daß Jamilu überhaupt 
nicht mehr auf sie höre. Er ginge nicht mehr zur Schule, sondern treibe sich nur 
noch mit ein paar anderen Jungen herum. Sie weinte fast. "Er hört nicht auf mich, 
weil ich eine Frau bin und weil sein Vater nicht da ist!" 
Doch auch Männer haben nicht unbedingt einen größeren Einfluß auf Söhne 
oder Ziehsöhne als Frauen. Da die Männer der Nachbarschaft tagsüber abwe-
send sind - einige arbeiten nicht in Kano und kommen nur am Wochenende 
oder noch seltener nach Hause - fehlen männliche Autoritätspersonen in den 
bariki. Anders als in der Altstadt, wo die Jungen von Männern umgeben sind 
und beobachtet werden, wenn sie sich im öffentlichen Raum bewegen, sind die 
bariki nahezu "männerfrei". Möglicherweise rührt auch daher der schlechte 
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Ruf der bariki in den Augen wohlhabenderer und gebildeterer Familien, die im 
umliegenden Viertel wohnen. Daß jede Nacht eine Gruppe von Männern der 
bariki in aller Öffentlichkeit um Geld Karten spielt, trägt sicher nicht zu einer 
Verbesserung dieses Rufes bei. 
Mädchen sind stärker als Jungen an ihre Mütter gebunden, die sie schon früh 
in alle anfallenden Hausarbeiten miteinbeziehen. Bis zum Alter von etwa elf, 
zwölf Jahren haben viele Mädchen die Pflichten einer Hausfrau erlernt. Sie 
können kochen und eine Familie versorgen, was für viele Mädchen in der Alt-
stadt schnell Wirklichkeit werden kann, die früh verheiratet werden. Die Mäd-
chen der bariki kommen in diesem Alter in die Secondary School. Die Secon-
dary Schools in Kano und Umgebung sind in der Regel Internate. Zwar kön-
nen die Eltern ihre Töchter am Wochenende besuchen, aber es ist den Mäd-
chen nicht gestattet, außerhalb der Ferien das Schulgelände zu verlassen, außer 
wenn sie krank sind. Wie zur Zeit der Einführung von boarding schools für 
Mädchen durch die Briten ist auch heute noch für viele Mädchen die Anfangs-
zeit in den Internaten ein Schock. Das strikte Reglement und das Leben in 
einer Zwangsgemeinschaft ist für viele Mädchen hart, und manche brechen 
deswege,n die Schule ab. 
Binta, ein zwö~ähriges Mädchen, erzählt, daß in ihrer Schule alle Schülerinnen um 
fünf Uhr morgens aufstehen, beten und die Schlafräume fegen, bevor der Unter-
richt anfangt. Erst mittags gibt es die erste Mahlzeit. Das Essen ist schlecht und nicht 
ausreichend. Ältere Mädchen stehlen die Sachen von jüngeren. Die jüngeren Mäd-
chen weinen nachts, und viele wollen nach den Ferien nicht zurück in die Schule, 
wie auch ihre Freundin Hadiza. Binta sagt stolz: "Ich habe mich daran gewöhnt!" 
und will weiter auf die Schule gehen. 
Anders als viele Mädchen in der Altstadt werden die Töchter der Frauen in 
den bariki nicht zum Verkauf von Produkten (talla) der Mütter auf die Straße 
geschickt. 11 Zwar sieht man auch in dieser Nachbarschaft kleine Gruppen von 
Mädchen ( 'yan talla) im Alter von etwa acht bis zwölf Jahren mit Tabletts auf 
dem Kopf, auf denen sie Speisen, Gewürze, Kolanüsse, Süßigkeiten und ande-
res balancieren. Diese Mädchen stammen aber nicht aus den bariki, sondern 
aus anderen Stadtvierteln. Die Frauen der bariki klagen zwar darüber, daß ihre 
wirtschaftlichen Aktivitäten durch das Fehlen von talla-Kindern beschränkt 
sind, bewerten aber die Schulbildung ihrer Töchter positiv. Die Männer beste-
hen darauf, daß ihre Töchter die Schule besuchen, und darüber hinaus wollen 
sie nicht, daß die Mädchen in Gefahr geraten, "zu verderben" .12 Die Kinder 
der bariki behandeln die 'yan talla und die almajirai herablassend und un-
höflich. Die almajirai sind Jungen im Alter von etwa fünf bis fünfzehn Jahren, 
meistens vom Land, die von ihren Eltern einem Korangelehrten in die Obhut 
11 Auch die Töchter von Fulani-Familien in der Altstadt betreiben in der Regel kein talla. 
12 Talla ist für viele Mädchen in Kano eine Gelegenheit, aus dem Schutz der Kleingruppe heraus 
mit Männem zu flirten. 
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gegeben werden. Sie erfüllen ein tägliches Lernpensum von mehreren Stunden 
und arbeiten oder betteln für ihren Lebensunterhalt. Früher war diese "Lehr-
zeit" hauptsächlich saisonal auf die Trockenzeit beschränkt, wenn Bauern ihre 
Söhne für einige Monate in die Städte schickten, um sie ausbilden zu lassen 
und dem Haushalt einen Esser zu ersparen. Heute ist Kano voll von Jungen, 
die sich ständig in der Stadt aufhalten und mit ihren zerlumpten Kleidern und 
einem Schüsselehen in der Hand auf den Straßen und zwischen Autos bet-
teln. 13 Die almajirai in den bariki sind etwas besser dran, da sie für die Frauen 
der Nachbarschaft arbeiten können. Sie waschen Wäsche, kaufen ein, fegen 
den Hof, machen Botengänge oder holen Wasser vom Brunnen, wenn die Lei-
tungen nicht funktionieren. Dafür geben ihnen die Frauen jede Woche ein paar 
Naira und Essen. Die almajirai schlafen in Gruppen auf dem Boden vor einem 
der Häuser, in den kalten Monaten im Vorraum eines Hauses. Sie besitzen 
nichts außer den Kleidern, die sie tragen, einer Matte oder Decke zum Schla-
fen und ihren Schulgeräten (Tafel, Feder, Tinte). Die Korangelehrten küm-
mern sich um ihre Bildung und sorgen dafür, daß ihnen regelmäßig die Haare 
geschoren werden, aber darüber hinaus gibt es keine Betreuung. Manche der 
Jungen sind von ihren Eltern einfach abgeliefert worden und haben sie seitdem 
nicht mehr gesehen. Nur wenige schaffen es, ihre Bildung so weit voranzutrei-
ben, daß sie selbst Korangelehrte werden. Das wachsende Heer von 
gescheiterten almajirai in Städten wie Kano konstitutiert ein Subproletariat, 
das empfänglich ist für die Botschaften religiöser Fanatiker, wie während der 
Maitatsine-Unruhen Anfang der achtziger Jahre. 14 
Die verheirateten Frauen der bariki wurden, wie es die Tradition vorschrieb, 
vor oder bei Erreichen der Geschlechtsreife verheiratet, also im Alter zwischen 
elf und fünfzehn Jahren. Alle Frauen, mit denen ich gesprochen habe, bestätig-
ten, daß die erste Heirat möglichst noch vor Einsetzen der Menarche arrangiert 
wurde. Damals wurde ein Mädchen noch nicht über die körperlichen 
Veränderungen aufgeklärt, und erst "wenn sie Blut sah", erklärte ihr die Mut-
ter oder eine ältere Frau, was zu tun war. Heute lernen die Mädchen diese Din-
ge in der Schule oder lesen es in Büchern. Die Menarche ist das Zeichen da-
für, daß ein Mädchen "gereift" ist (ta balaga); durch die Menstruation (haila 
oder al'ada) wird ein Mädchen zu einer potentiellen Ehefrau. Viele Mächen in 
Kano werden auch heute noch vor oder kurz nach der Menarche verheiratet. 
Der Übergang vom Mädchen zur Frau ist abrupt. Während Mädchen sich frei 
im öffentlichen Raum bewegen können, ist die Seklusion für junge Bräute 
besonders strikt. 15 Oft wird eine junge Braut von einer 'yar zaman gida oder 
K.anwar gida in ihren neuen Haushalt begleitet: eine kleine Schwester oder ein 
anderes Mädchen aus der Verwandtschaft, das die ersten Wochen mit der 
13 Siehe Abba 1983 
14 Siehe Barkindo 1993, Watts 1992 
15 Pittin 1979a, 367f. 
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Braut in der noch unvertrauten Umgebung verbringt. Dann geht es zurück 
nach Hause, kann aber auch bei der älteren Verwandten bleiben. 
Die Mädchen der bariki werden erst kurz vor oder nach Abschluß der Secon-
dary School verheiratet, also im Alter von siebzehn, achtzehn Jahren. Die 
Secondary Schools stellen eine Art "eingefrorene Adoleszenz" dar. Ihr striktes 
Reglement und die klare räumliche und zeitliche Distanz zum Elternhaus er-
innern an Klosterschulen oder Heime. Sie schaffen einen Rahmen für die 
Übergangsphase zwischen Kindheit und Heirat, sind aber keine Initiations-
räume. Die Spannung des Gefangenseins zwischen Kindheit und Erwachse-
nenstatus drückt sich darin aus, daß viele Mädchen krank werden, wenn sie in 
den Ferien nach Hause kommen, meistens mit diffusen Beschwerden wie 
Kopfweh und Bauchweh. 
Von Kindern erwartet man, daß sie bestimmte Fähigkeiten und 
Charaktereigenschaften entwickeln. Dazu gehören vor allem wayo, hankali, 
kunya und kirki. Alle diese Eigenschaften können nicht allein durch Erziehung 
(tarbiyya) gelernt werden, sondern hängen auch von der individuellen Ver-
anlagung (hali) ab. Wayo kann man mit Intelligenz, Geschicklichkeit, Schlau-
heit übersetzen. Bankali meint Vernunft, Verstand, Aufmerksamkeit. Kunya 
bezeichnet Schamgefühl und Bescheidenheit. Kirki kann man in etwa mit Gü-
te, Aufrichtigkeit, Freundlichkeit übersetzen. 16 Bankali und kunya sind eng 
miteinander verknüpft, was die Bewertung kindlicher Charaktereigenschaften 
durch Erwachsene angeht. Will eine Frau ein Kind tadeln, sagt sie oft: "Du 
hast keinen Verstand!" (baka da hankali) oder "Du hast keine Scham!" (bakya 
da kunya). Bankali wird eher von Jungen, kunya von Mädchen erwartet. Ein 
Kind ohne hankali ist ein Kind, das nicht aufpaßt, unvorsichtig mit Dingen 
umgeht und Dummheiten macht. Ein Kind ohne kunya hört nicht auf das, was 
man ihm sagt und hat kein Benehmen. Yara basa da hankali - die Kinder ha-
ben keinen Verstand - ist eine oft gehörte Klage, wenn sich etwa ein Kind 
beim Spielen verletzt oder etwas angestellt hat. Ein Mädchen ohne Scham 
(mara kunya) ist ein Mädchen, das mit unbedeckten Beinen herumläuft, sich 
herumlümmelt, gähnt, ohne die Hand vor den Mund zu halten oder gar Er-
wachsenen ins Gesicht starrt. 
In seinem Aufsatz "Mutumin kirkii. The Concept of the Good Man in Hausa" 
(1974) fragt Kirk-Greene nach Charakteristika von Kultur- bzw. Nationalhero-
en und beschreibt die Hausa-Tugend kirki als "a man's intrinsic goodness" 17, 
die dem britischen gentleman oder französischen honette homme entspräche. 
Nach Kirk-Greene ist kirki ein Konzept, das Eigenschaften wie gaskiya (Ehr-
lichkeit, Verläßlichkeit), amana (Vertrauen), karamci (Großzügigkeit), haRuri 
(Geduld, Gleichmut), hankali (Vernunft, Verstand), kunya (Scham, Schick-
16 Vgl. Schildkrout 1978, 122ff. 
17 Kirk-Greene 1974, 2 
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lichkeit), Iadabi (gute Manieren, Höflichkeit), mutunci (Respekt, Würde), hiki-
ma (Weisheit) und adalci (Gerechtigkeit) umfaßt. Kirki sei mit shugabanci 
(Führerschaft) verknüpft, und da Tugendhaftigkeit und Autorität offenbar aus-
schließlich Männersache sind, bezieht Kirk-Greene weibliche Varianten von 
kirki in seine Betrachtungen nicht mit ein. 
In Gesprächen mit Frauen und auch einigen jungen Männern der bariki wurde 
deutlich, daß es durchaus geschlechtsspezifische Variationen von kirki gibt. 
Nach ihren Aussagen können Menschen reich oder berühmt sein, ohne kirki zu 
haben. Menschen mit kirki sind freundlich, verläßlich, hilfsbereit und großzü-
gig. Menschen mit kirki haben keinen Streit mit anderen, sondern vermitteln. 
Auch wenn sie nicht reich sind, teilen sie das, was sie haben, mit anderen. Sie 
fühlen Mitleid und helfen, wo es not tut. Weibliche und männliche kirki unter-
scheiden sich im Aspekt zumunci (freundschaftliche Beziehungen): Frauen 
helfen anderen Menschen eher als Männer. Zumunci kommt besonders in den 
weiblichen Austauschbeziehungen (biki) zum Tragen. Eine Frau, die kirki hat 
(mutuniyar kirki) kümmert sich um ihre Eltern. Auch wenn sie verheiratet ist, 
geht sie sie regelmäßig besuchen, gibt ihnen Geschenke und denkt an sie. 
Nicht so Männer: "Wenn du eine Frau hast, vergißt du deine Eltern!" sagte ein 
junger Mann. Bei Frauen ist kirki mehr als bei Männern mit haRuri verknüpft. 
HaRuri bezeichnet die eher passiven Elemente von kirki: Geduld, Gleichmut, 
Sanftmut. Eine Frau, die haRuri besitzt, nimmt Schicksalsschläge und Unglück 
klaglos hin. Sie gehorcht ihrem Mann und lebt in Frieden mit seinen anderen 
Frauen und Verwandten. Sie betreut ihre Stiefkinder genau so gut wie die 
eigenen Kinder. Sie respektiert die Autorität von Älteren, auch wenn sie sich 
gegen die eigenen Interessen richtet. Es ist überflüssig zu sagen, daß es sich 
dabei um ein selten erreichtes Ideal handelt. 
In ihrem Aufsatz "Erikson in Nigeria" 18 charakterisieren der Ethnologe Frank 
Salamone und seine Frau, die Psychologin Virginia Salamone, kirki als das 
zentrale Merkmal der Hausa-Identität. Kirki ist ihrer Auffassung nach nicht 
nur eine individuelle Eigenschaft, die im Lauf der Ich-Entwicklung ausgebildet 
wird, sondern das Hauptmerkmal, durch das die Hausa sich emisch von ande-
ren ethnischen Gruppen abgrenzen. Salamone und Salamone beziehen die Pha-
sen des Aufwachsens der Hausa auf Eriksons Stadien der psychosozialen Ent-
wicklung und definieren kirki als untrennbaren Bestandteil dieses Prozesses, 
der jedoch in den unterschiedlichen Entwicklungsstadien und je nach Ge-
schlecht andere Charakteristika hat. Sie kommen zu dem Schluß, daß Eriksons 
Modell auf andere Kulturen anwendbar ist, auch wenn dort "Identität" eher 
auf größere soziale Einheiten als auf ein Ego bezogen wird. Wenn auch ihre 
18 Salamone & Salamone 1993. Der Aufsatz erschien noch in zwei anderen Zeitschriften: einmal 
unter demselben Titel in The Bastern Anthropologist 46(1), 1993, einmal unter dem Titel: 
"Kirki: a Core Value of Hausa Culture" in der italienischen Zeitschrift Africa 48(3), 1994 
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Analyse von kirki den Vorzug hat, unterschiedliche Stadien der Entwicklung 
sowie männliche und weibliche Ausprägungen von kirki zu berücksichtigen, 
so lassen sie andere mit kirki verknüpfte Eigenschaften wie hankali, kunya, 
haRuri usw. völlig außer acht. Zwar kann ein Vergleich von westlichen Model-
len psychosozialer Entwicklung mit Modellen anderer Kulturen durchaus sinn-
voll und innovativ sein, wie die Untersuchungen von Ethnopsychoanalytikern 
gezeigt haben. Doch der Beitrag von Salamone & Salamone hat an entschei-
denden Stellen Schwächen. So beziehen sie Eriksons acht Stadien der psycho-
sozialen Entwicklung auf nur vier, die sie bei den Hausa gefunden zu haben 
meinen. Diese vier jedoch sind nicht nur rudimentär, sondern einfach falsch, 
obwohl die korrekten Angaben in der von ihnen angegebenen Literatur mehr-
fach vorhanden sind. 19 
Erikson unterscheidet acht Stadien der Entwicklung mit den dazugehörigen 
Arten der Identitätsausbildung und zentraler Fähigkeiten: 
1. Säuglingsalter, 0-2 (Grundvertrauen vs. Grundmißtrauen; Hoffnung) 
2. Frühe Kindheit, 2-4 (Autonomie vs. Scham; Wille) 
3. Spielalter, 4-6 (Initiative vs. Schuldgefühl; Entschlußkraft) 
4. Schulalter, 6-12 (Fleiß vs. Inferiorität; Kompetenz) 
5. Adoleszenz, 12-20 (Identität vs. Identitätskonfusion; Treue) 
6. Frühes Erwachsenenalter, 20-40 (Intimität vs. Isolation; Liebe) 
7. Erwachsenenalter, 40-60 (Generativität vs. Stagnation; Fürsorge) 
8. Alter, 60+ (Integrität vs. Verzweiflung; Weisheit).20 
Salamone & Salamone stellen dem nur vier Hausa-Stadien gegenüber: 
1. karamin yaro (m), jariri (f) (kleiner Junge, kleines Mädchen) 
2. saurayi (m), budurwa (f) (Jüngling, Jungfrau) 
3. ango (m), amarya (f) (Bräutigam, Braut) 
4. tsoho (m), tsohuwa (f). (Alter, Alte) 
Die korrekten Stadien wären: 
1. jaririljinjiri, jaririya/jinjirniya (männliches Baby, weibliches Baby) 
2. yarolyarinya (Junge, Mädchen; Schulalter) 
3. saurayilbudurwa (Jüngling, Jungfrau bis zur Heirat) 
4. mutum/miji, mace/mata (Mann/Ehemann, Frau/Ehefrau) 
5. tsoho/tsohuwa (dattijo/dattijuwa21 ) (Alter, Alte) 
19 Vgl. Pittin 1979a, Saunders 1978, Schildkrout 1978, Barkow 1971 
20 Erikson 1995, 72/73 
21 Mit dem aus dem Fulfulde entlehnten Wort dattijo/dattijuwa werden einerseits ältere Menschen, 
wie z.B. Frauen nach der Menopause bezeichnet, andererseits auch alte Menschen, die im 
Gegensatz zu tsoho/tsohuwa nicht senil sind. In diesem Sinne wäre dattijoldattijuwa eher eine 
bestimmte Eigenschaft des Alters als eine Altersstufe. 
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Ango (Bräutigam) und amarya (Braut) sind Bezeichnungen, die ausschließlich 
für frisch Verheiratete, egal in welcher Lebensphase, verwendet werden, und 
das auch nur für kurze Zeit und nicht für das gesamte erwachsene Leben, wie 
Salatnone und Salatnone fälschlicherweise behaupten. Ganz abgesehen davon 
haben sie Kirk-Greenes Aufsatz offenbar überhaupt nicht zur Kenntnis genom-
men, sondern behaupten, daß es bislang keine systematische Analyse von kirki 
gegeben habe. Darüber hinaus beziehen sich ihre Kernaussagen auf Angaben 
eines einzigen Informanten, der ganz eindeutig eine ausschließlich männliche 
Perspektive vertritt, was zu Verzerrungen führt. Dieser Informant behauptete 
beispielsweise, daß ein Mann seine Frau zu seinen Eltern "zurückschickt", 
falls ihr V erhalten in der Ehe nicht seinen Vorstellungen entspricht. Diese 
Darstellung würde bei Hausa-Frauen lautes Lachen auslösen. Es ist im Gegen-
teil so, daß das "Desertieren" (yaji) einer Ehefrau den Mann erheblich unter 
Druck setzt, denn um sie zurück zu gewinnen, muß er seinen Schwiegereltern 
gegenüber treten, was ihm durch eine Respekt/Scham-Beziehung ihnen gegen-
über sehr unangenehm ist. Falls er es jedoch unterläßt, setzt er sich der Ver-
mutung anderer Männer aus, seine Frau nicht kontrollieren zu können. 
Mitarbeiter des History and Culture Bureau22 in Kano bezweifeln, daß kirki 
ein absoluter Wert ist, der überdies ein spezifisches Kennzeichen einer 
"Hausa-Identität" darstellt. Kirki sei vielmehr eine Haltung, die abhängig von 
Lebensalter, Geschlecht und Kontext ist. In Nordnigeria hängt kirki eng mit 
islamischen Wertvorstellungen zusammen. Ein und dieselbe Person kann einen 
Mangel an kirki in einem bestimmten Aspekt wie z.B. Großzügigkeit (rowa) 
aufweisen, in anderen Aspekten jedoch dem islamischen Ideal folgen und 
dementsprechend kirki besitzen. 
Erstgeborene und Scham 
Die Beziehung zum erstgeborenen Kind ( d'an fari) ist tabuisiert. Sowohl Vater 
als auch Mutter empfinden gegenüber dem erstgeborenen männlichen oder 
weiblichen Kind "Scham" (kunya), die eine lebenslange Meidungsbeziehung 
verursacht. 23 Hajiya Habiba erklärt: 
"Ob es ein Junge oder Mädchen ist, du mußt dem Erstgeborenen gegenüber Scham 
empfinden, weil du angefangen hast zu gebären. Es gehört sich nicht, den Erstgebo-
renen beim Namen zu rufen, oder mit ihm zu scherzen, wie du es mit dem zwei-
22 Zakariya'u Ado, Zainab Gwadabe und Auwalu Hamza in einem schriftlichen Kommentar zu 
Salamone & Salatnone 1993 
23 Für den Vater gilt dies für sein allererstes Kind, nicht für die ersten Kinder von Frauen, die er in 
zweiter, dritter oder vierter Ehe heiratet. 
118 
ten oder dritten Kind tun kannst. Du mußt dich seinetwegen schämen; du beachtest 
ihn nicht. Wenn du eine Mitfrau hast, wird sie sich um ihn kümmern; oder wenn du 
Verwandte in der Nähe hast, dann werden sie sich seiner annehmen. "24 
Während es für die Väter relativ einfach ist, einem engeren Kontakt zum erst-
geborenen Kind auszuweichen, da sie für dessen Versorgung nicht zuständig 
sind, sehen sich junge Mütter von weiblichen Verwandten beobachtet und 
reglementiert und müssen widersprechende kulturelle Erwartungen integrieren. 
Wegen der Scham wollen sie die erstgeborenen Kinder zunächst nicht einmal 
anfassen oder stillen. Sie werden ihnen von älteren Verwandten regelrecht an 
die Brust gedrückt. Das ist eine erwartete, ritualisierte Verhaltensweise, die 
nicht unbedingt die tatsächliche emotionale Beziehung der Mutter zum Kind 
wiederspiegelt Doch die Verhaltensregeln, die der Mutter auferlegt werden, 
prägen die Entwicklung des Verhältnisses zwischen dem Kind und ihr. Sie 
wird gegenüber dem ersten Kind immer distanzierter sein oder erscheinen, als 
gegenüber den anderen Kindern, besonders gegenüber dem letzten Kind (au-
ta), das als das Lieblingskind der Eltern gilt und von ihnen verzärtelt wird. 
Das erstgeborene Kind wird in der Regel nach dem Abstillen zu einer Ver-
wandten der Mutter oder des Vaters gegeben, bei der es aufwächst. Manchmal 
nehmen die Eltern das Kind nach ein paar Jahren zurück, manchmal bleibt es 
aber auch bei der Tante, Großmutter oder älteren Schwester und weiß unter 
Umständen nicht einmal, daß diese nicht die leibliche Mutter ist. Manche ent-
wickeln erst als Erwachsene ein weniger distanziertes Verhältnis zu ihrer Mut-
ter. 25 Die Beziehung zwischen Eltern und erstgeborenen Kindern bleibt immer 
problematisch. Auf die Frage nach der Anzahl ihrer Kinder unterschlagen 
Frauen oft ihr erstgeborenes Kind. Daher ist es auch schwer, direkte Aussagen 
zu dieser Beziehung zu erhalten. Nur selten wird diese Beziehung so detailliert 
geschildert, wie es eine Dozentin, die bei ihrer Großmutter väterlicherseits auf-
wuchs, in einem Interview tat: 
"Ich war bei ihr, seit ich abgestillt wurde. Eigentlich sogar davor; jeden Tag brachte 
mich meine Cousine zu ihrem Haus. Ich blieb dort bis zum Abend, dann brachte sie 
mich zurück zu meiner Mutter. Aber als ich mit zwei Jahren abgestillt wurde, war 
das das Ende des Lebens mit meinen Eitern. Ich lebte bei meiner Großmutter, bis 
ich verheiratet wurde. Meine Cousine, die auch eine Erstgeborene des Bruders 
meiner Mutter war, wir zwei wurden zusammen aufgezogen. Sie [die Großmutter] 
war verheiratet, obwohl sie alt war. Tatsächlich wußte ich nicht, daß meine Mutter 
meine Mutter ist, bis ich vierzehn Jahre alt war. Wenn ich nach Hause [ins Eitern-
haus] ging, holte mich mein Vater normalerweise mit dem Fahrrad an Wochen-
enden ab. Aber immer wenn ich dorthin kam, war sie [die Mutter] mißbilligend, sie 
sprach nicht mit mir und behandelte mich, als wäre ich ein Bettler. Also hatte ich 
keine Vorstellung von einer Beziehung zwischen ihr und mir, bis ich vierzehn war. 
24 Vgl. auch M.F. Smith 1981, 144 
25 Erstgeborene Söhne nehmen als Erwachsene oft ihre Mütter zu sich oder sorgen für sie. 
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Mein Vater erzählte es mir. Sie kam eines Tages, als ich im College war. Wir sollten 
in einer Gruppe von Freundinnen einen Stoff kaufen, also hatte ich meinen Vater 
benachrichtigt. Er gab ihr das Geld, um es mir zu bringen. Als sie kam, schalt sie 
mich, warum ich meinen Vater so sehr belästigen würde und so weiter. Als ich 
meinen Vater das nächste Mal traf, erzählte ich ihm das. Ich sagte: .. Diese Dame, 
dauernd streitet sie mit mir, ich weiß nicht. warum." Er sagte: .. Deine Mutter?" Ich 
sagte: "Nein, nicht meine Mutter. Die Frau, die in deinem Haus lebt." Er sagte: "Sie 
ist deine Mutter." Ich war schockiert; ich sagte: .. Nein, das kann nicht sein!" Meine 
Großmutter war meine Mutter. Er sagte: "Nein, sie ist deine Mutter, so ist es. Es ist 
nicht, daß sie dich nicht liebt, sondern weil du die Erstgeborene bist; so ist die Tra-
dition. Sie kann dir ihre Liebe nicht offen zeigen." Ich mochte das nicht, nicht ein 
bißchen, weil ich sie überhaupt nicht mochte. Aber langsam veränderte sie sich, als 
wir aufwuchsen; sie veränderte sich und jetzt ist es in Ordnung. Aber trotzdem 
liebe ich meine Großmutter immer noch mehr als sie."26 
So wie es zwischen Erwachsenen beispielsweise tabu ist, die Namen der 
Schwiegereltern oder der Ehegatten auszusprechen, sind manche Namen von 
Kindern für ihre Eltern tabu. Viele Kinder erhalten die Namen ihrer Großel-
tern, die dann von ihren Eltern nicht ausgesprochen werden dürfen. Mädchen, 
die den Namen ihrer maternalen oder patemalen Großmutter erhalten, werden 
Ummi, Momi, Mama, Magajiya, Tamala, Baba oder 'Yar Baba genannt. Wenn 
das Mädchen den Namen einer jüngeren Schwester der Mutter bekommt, 
nennt man es Inna, trägt es den Namen der jüngeren Schwester des Mannes, 
wird es Yakumbo genannt. Wenn ein Junge den Namen seines matemalen 
oder patemalen Großvaters trägt, nennt man ihn Babangida, Babangandu, Ba-
ba oder Abba. Darüber hinaus ist es nach wie vor üblich, Kindern einen "Ge-
brauchsnamen" zu geben, der sich auf die Umstände ihrer Geburt- Wochen-
tag, Jahreszeit, Feiertage, besondere Ereignisse- bezieht.27 Möglicherweise ist 
die Namensgebung für eine eventuelle Ziehkindschaft signifikant. Zwischen 
Kindern und ihren Großeltern besteht eine Scherzbeziehung, die von Zunei-
gung (zumunci) geprägt ist, und viele Kinder werden matemalen oder paterna-
len Großeltern gegeben. 
Unter Frauen mit höherer Bildung ist es heute nicht mehr üblich, die erstgebo-
renen Kinder Verwandten zu geben. Allerdings ist auch ihr Kontakt zu den 
Kindern eingeschränkt und wird weitgehend nannies überlassen. 28 Auch in den 
bariki werden nicht alle erstgeborenen Kinder weggegeben. Doch nur wenige 
Frauen sind so selbstbewußt (oder unangepaßt) wie Tani, die nach der Geburt 
ihres ersten Sohnes beschloß, daß sie kunya nicht braucht, und sich intensiv 
mit ihrem Kind beschäftigte, ohne auf die mißbilligenden Kommentare von 
anderen Frauen einzugehen. 
26 Interview 015, 1.12.1992 
27 Madauci u.a. 1982, 6ff. 
28 Interviews mit Studentinnen und Dozentinnen an der Bayero University Kano, 1992 
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Die Bedeutung der Erstgeborenen-Meidung wird von Fleischer (1977) aus-
führlich diskutiert. Sie bezieht sich dabei auf Dry (1950), der die 
Erstgeborenen-Meidung bei Fulani und Hausa auf das Verbergen der sexuel-
len Aktivität und damit der Statusmobiliät eines jung verheirateten Paares zu-
rückführte. 29 Ebenso wie Dry betont Fleischer den sexuellen Gehalt der 
Erstgeborenen-Meidung. Dry hebt hervor, daß mit der Erstgeborenen-Meidung 
vor allem die aktive Sexualität von dessen Eltern geleugnet werden soll. Er 
deutet dies im Hinblick auf die Statusmobiliät der Eltern, die eine rituelle 
Betonung ihrer "Bescheidenheit" der nächstälteren, statushöheren Generation 
gegenüber erfordert und damit zu einer "Leugnung" der sozialen Existenz des 
Erstgeborenen führt. Fleischer gibt Dry darin recht, daß die Ursache der 
Erstgeborenen-Meidung sowohl in der manifest gewordenen Sexualität als 
auch in der Statusveränderung der Eltern zu suchen ist. Sie bezweifelt jedoch 
Drys Annahme, das erstgeborene Kind werde durch das Nicht-Aussprechen 
seines Namens und einer damit verbundenen Nicht-Anerkennung seiner Exi-
stenz zu einer sozialen Unperson. Fleischer weist darauf hin, daß Namenstabus 
im Hausa eine Person nicht unbedingt verbergen, sondern ihren überlegenen 
Status hervorheben sollen, etwa im Fall von Schwiegereltern, Oberhäuptern, 
Gelehrten oder Allah selbst. Darüber hinaus rückt das erstgeborene Kind 
durch die vielfältigen Aspekte der Meidung (längere rituelle Zurückgezogen-
heit der Mutter nach der Geburt, Namenstabu, Vermeidung von Berührung, 
Kommunikation über Dritte) erst recht in den Mittelpunkt der Aufmerksam-
keit. 
Die scheue Meidung des Erstgeborenen in Wort und Verhalten will also nichts 
anderes als das Gegenteil von dem, was es zunächst zu sein scheint: Man leug-
net, um zu bestätigen; man verachtet, um in den Mittelpunkt zu rücken. ( ... ) 
Die "Scham-Zurückhaltung" dem Erstgeborenen gegenüber macht die erfolg-
reiche, erfüllte, reife und fruchtbar gewordene Sexualität seiner Eltern offenbar. 
Das erste Kind erhebt den Mann zum "genitor" und "pater", die Frau zur "ge-
nitrex" und "mater". (Fleischer 1977, 101) 
Dry und Fleischer erörtern nicht, um was für eine Art von sozialer Person es 
sich bei dem erstgeborenen Kind überhaupt handelt. Zwar orientiert sich Flei-
scher in ihrer Studie an van Genneps Modell des dreistufigen Übergangs zwi-
schen verschiedenen Lebensphasen und damit verbunden sozialen Positionen, 
ihre Anwendung von van Genneps Modell mutet manchmal jedoch etwas me-
chanistisch an. Wendet man Weiterentwicklungen und Modifikationen von 
van Genneps Modell, wie sie etwa Victor Turner30 geleistet hat, hier an, 
kommt man der Definition des Status' eines erstgeborenen Kindes bei den 
Hausa vielleicht näher. Meine These ist, daß der Übergang zwischen dem Sta-
tus von unverheirateter, nicht-erwachsener Person und verheiratetem, sexuell 
29 Dry 1950, 102-103, zit. in Fleischer 1977, 98/99 
30 Turner 1969 
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aktivem Ehepartner im Hausa erst mit der Geburt des ersten Kindes vollendet 
wird, was zunächst nichts Ungewöhnliches ist. Ungewöhnlich ist, daß das erst-
geborene Kind noch zum Bereich des Übergangs zu gehören scheint, und daß 
es deswegen nicht als eindeutiges soziales Wesen, nämlich als Kind seiner 
Eltern klassifiziert werden kann. Eine soziale Beziehung zu diesem Kind muß 
erst hergestellt werden, weil es eine "liminale Person" ist. Da die leiblichen 
Eltern des Kindes im Moment der Geburt zu vollständigen sozialen Wesen, 
nämlich sexuell aktiven und fruchtbaren Erwachsenen, geworden sind, bleibt 
das Kind allein im Bereich des Undefinierbaren, Liminalen zurück. Es verkör-
pert die Nahtstelle des Statusübergangs zwischen Kindheit und Erwachsenen-
status seiner Eltern/seiner Mutter, das erste Bindeglied zwischen beiden Seiten 
der Verwandtschaft und die noch fragile Manifestation der reifen Sexualität 
der Eltern/seiner Mutter. Ob durch die Meidung des erstgeborenen Kindes 
eher eine Verleugnung oder Fokussierung erfolgt, ist eine Frage der Perspekti-
ve und Situation. Fleischer betont, daß das tatsächliche Verhalten von Frauen 
ihrem erstgeborenen Kind gegenüber nicht unbedingt den kulturellen Erwar-
tungen entspricht, wenn sie nicht beobachtet werden; andererseits bestätigt sie 
aber auch, daß Frauen auf die Frage nach ihren Kindern das Erstgeborene in 
der Regel verleugnen. 
Man kann man die Bedeutung der Erstgeborenen-Meidung nicht abgetrennt 
von der ersten Ehe sehen. Sowohl die erste Ehe als auch die Geburt des erst-
geborenen Kindes begründen keine kontinuierlichen Bindungen zwischen Ehe-
partnern oder Eltern und Kind, sondern sind in erster Linie Zeichen für einen 
Statuswechsel, der sich erst in darauffolgenden Bindungen verfestigt. Das 
erstgeborene Kind "gehört" nicht seinen leiblichen Eltern, sondern wird Ver-
wandten "gegeben" und erst dadurch zu einem sozialen Wesen gemacht. 
Stiefmütter und Ziehkinder 
Während das Abstillen für alle Kinder eine Erfahrung ist, die einen Bruch in 
der Beziehung zur Mutter bedeutet, ist diese Erfahrung besonders dramatisch, 
wenn sie mit der Trennung von der Mutter zusammenfällt. Das gilt nicht nur 
für die Erstgeborenen, die Verwandten gegeben werden, sondern auch für den 
Fall einer Scheidung. Wird ein Ehepaar geschieden, gehören die Kinder dem 
Vater. Zwar sieht die in Nordnigeria geltende Maliki-Rechtsschule (anders als 
andere Rechtsschulen) des Islam vor, daß geschiedene Frauen das Sorgerecht 
für ihre Töchter bis zum Einsetzen der Pubertät und für ihre Söhne bis zum 
Alter von sieben Jahren haben, aber nur, wenn sie sich nicht wieder verheira-
ten. De facto ist aber der soziale Druck auf Frauen im sogenannten gebärfä-
higen Alter, sich binnen eines Jahres wieder zu verheiraten, so groß, daß die-
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ser Fall selten eintritt. 31 In der Regel verläßt eine Frau nach einer Scheidung 
das Haus ihres Mannes und nimmt höchstens das jüngste Kind mit, wenn es 
noch gestillt wird. Dieses Kind muß sie nach dem Abstillen dem Vater zurück-
geben. Das Recht der Männer auf ihre Kinder wird damit begründet, daß kein 
Mann es ertragen könne, seine Kinder einem fremden Mann - dem neuen Ehe-
mann der Frau - zu überlassen. Die Kinder wachsen dann bei ihrem Vater und 
seinen anderen Ehefrauen auf. Nicht alle Kinder leben bei ihren leiblichen 
Vätern; viele werden, wie die Erstgeborenen, anderen Verwandten "gege-
ben".32 Der Unwille von Männern, Kinder aus früheren Ehen ihrer Frauen 
aufzuziehen, wird oft mit den zusätzlichen Kosten begründet. Im Prinzip ist 
jeder Mann für die Versorgung seiner eigenen Kinder zuständig, unabhängig 
davon, wo sie leben. Tatsächlich aber sind es meistens die Verwandten, bei 
denen die Kinder aufwachsen, die sie auch versorgen. Wenn jedoch größere 
Ausgaben, etwa neue Kleidung anläßlich von Feiertagen oder Schuluniformen 
und Bücher, anstehen, wird der leibliche Vater kontaktiert. Konflikte zwischen 
leiblichen Eltern über die Versorgung ihrer Kinder gehen in vielen Fällen noch 
lange nach der Scheidung weiter. Obwohl Scheidungen alltäglich sind und 
obwohl nicht nur von Frauen, sondern auch von Kindem Geduld und Gleich-
mut erwartet wird, sind diese Trennungen keineswegs unproblematisch für 
beide Seiten. 
Wasila war etwa zweieinhalb Jahre alt, als ihre Mutter sich vom Vater scheiden ließ. 
Wasila blieb mit ihrem leiblichen Bruder und drei Halbgeschwistern beim Vater. Er 
heiratete kurz hintereinander zwei neue Frauen, von denen eine aber nach kurzer 
Zeit wieder wegging. Die andere, Hajiya Amira, hatte selbst keine Kinder geboren, 
brachte aber ihren jüngsten Bruder mit, der bei ihr aufwuchs. Wasila hatte drei 
gleichaltrige Freundinnen, mit denen sie viel zusammen war. Von diesen vier Mäd-
chen war sie die einzige, die mir gegenüber ..fremdelte". Es dauerte lange, bis sie 
sich auf weniger als einen Meter an mich herantraute, und wenn ihre älteren Ge-
schwister sie zu mir hinschoben, fing sie vor Angst zu schreien an. Im Unterschied 
zu ihren Freundinnen war Wasila sehr zurückhaltend, und vor allem sprach sie 
kaum. Sie saß oft in einer Ecke im Hof oder auf der Treppe des Hauses und schien 
sehr aufmerksam zu beobachten, was Erwachsene und andere Kinder taten. Eines 
31 Vgl. Kleiner-Bossaller 1993, 94/95 
32 In der Literatur wird oft nicht genau zwischen "adoption" und "fostering" unterschieden. 
Außerdem gibt es - außer in den Arbeiten der beiden Smiths - selten systematischen Angaben 
über präferierte Zieheltern (M.F. Smith 1981, 47-40, 146; M.G. Smith 1955, 21ff. Eine 
Ausnahme ist Pittin 1979a). Oft ist beispielsweise die Rede von "grandparents", ohne zwischen 
maternaler und paternaler Verwandtschaft zu differenzieren. (Vgl. Hake 1972, 22ff, 74; 
Schildkrout 1978, 125). Callaway, die sich aufHake bezieht, behauptet fälschlicherweise, von 
500 Hausa-lnformanten seiner Studie seien 80% nicht bei ihren biologischen Eltern aufgewach-
sen. Tatsächlich bestand sein Sampie nur aus 175 Personen, von denen 20 Hausa und 16 Fulani 
waren. 79,4% aus dem Sampie wuchsen bei ihrer biologischen Mutter auf. Fleischer (1990, 14) 
behauptet: ,,Der erstgeborene Sohn wird sehr oft von einem männlichen Verwandten adoptiert, 
die erstgeborene Tochter von einer Mitfrau erzogen"; eine Angabe, die u.a. ,,Baba of Karo" 
widerspricht. 
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Tages kam Wasilas leibliche Mutter zu Besuch. Sie saß zunächst bei einer Nachbarin 
im Zimmer, wo auch ich gerade war. Wasila kam herein, lief auf ihre Mutter zu, 
umklammerte deren Beine und starrte ihr unverwandt ins Gesicht. Weder weinte 
noch lachte sie, sondern verharrte in dieser Haltung. Ihre Mutter nahm zwar ihre 
Hand und strich ihr über den Kopf, aber sie sprach nicht direkt zu Wasila, sondern 
unterhielt sich weiter mit der Nachbarin. Unter vier Augen erzählte sie mir später, 
daß sie alle drei Wochen käme, um nach Wasila zu sehen, weil sie angebliche jede 
Nacht weinte. Es war offenkundig, daß Hajiya Amira, ihre neue .. Mutter", zu Wasila 
keine Beziehung aufbauen konnte. Sie versorgte sie zwar, aber ihr Verhältnis zu 
dem Kind war unpersönlich. Wasila war eher mit anderen Kindern unterwegs oder 
bei ihrer ältesten Halbschwester Fatima. Als Fatima heiratete, nahm sie Wasila als 
Begleitung mit, und obwohl Wasila dann zunächst wieder zurück ins Haus ihres 
Vaters kam, blieb sie für immer längere Zeitspannen bei Fatima. Nach Fatimas 
Scheidung und neuer Heirat im Dorf ihres Vaters lebte Wasila schließlich ständig bei 
Fatima. 
Das Motiv der bösen Stiefmutter ist auch in Hausa-Märchen ein wiederkehren-
des Thema. Für viele Frauen der bariki ist es die schlechteste von mehreren 
möglichen Optionen, ihre Kinder Mitfrauen oder neuen Frauen des Mannes zu 
hinterlassen. Sie sagen, daß andere Frauen des Mannes die Kinder nicht gut 
versorgen, zu schwer arbeiten lassen, sie vielleicht sogar schlagen und auf 
jeden Fall die eigenen Kinder bevorzugen.33 Im Fall einer Scheidung versu-
chen Frauen daher, die Kinder in der eigenen Verwandtschaft unterzubringen. 
Viele Frauen "geben" ihre erstgeborene Tochter der eigenen Mutter. Erst-
geborene und andere Kinder, die Verwandten "gegeben" wurden, können nach 
einer Scheidung vom Mann nicht zurückgefordert werden. Auch nach einer 
Scheidung bestehen nicht alle Männer darauf, alle Kinder zu behalten, sondern 
überlassen oft die Töchter den Frauen. 
Obwohl die Frauen der bariki im Gespräch das Stereotyp der bösen Stiefmut-
ter bestätigen, sind viele von ihnen selber Stiefmütter. Von 23 Kindern in der 
Nachbarschaft, die nicht bei ihren leiblichen Müttern aufwuchsen, lebten 16 
bei ihren Vätern und deren neuen Frauen; zwei Kinder waren Männern von 
Verwandten gegeben worden, drei Kinder wuchsen bei älteren Schwestern auf, 
ein Kind bei einer Tante und ein Kind bei einer Großmutter. Es war allerdings 
nicht leicht herauszubekommen, welche Kinder in welchem Haushalt leibliche 
oder angenomme Kinder waren. Besonders problematisch war in Gesprächen 
mit Frauen immer die Frage nach der ersten Ehe und dem ersten Kind. In 
anfänglichen Gesprächen wurden die ersten Ehen in der Regel unterschlagen, 
und erst im Lauf der Zeit erfuhr ich, daß die angeblich erste Ehe in Wirklich-
keit die zweite war. Noch heikler war die Frage nach dem erstgeborenen Kind. 
Bis heute weiß ich selbst von meinen engsten Informationen nicht ganz sicher, 
welches ihrer Kinder tatsächlich das erste ist oder war. 
33 V gl. Fleischer 1977, 63 
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Goggo war die erste Frau, die mir ihre Lebensgeschichte erzählte. Im ersten Inter-
view erzählte sie, daß sie in ihrer zweiten Ehe zwei Söhne geboren hatte, von de-
nen einer starb. ln einem zweiten Gespräch sagte sie, diese beiden Jungen seien ihr 
von ihrem Ehemann gegeben worden, es seien aber Söhne einer Mitfrau gewesen. 
ln einem dritten Gespräch verneinte sie die Frage, ob sie Ziehkinder habe, und 
behauptete, Hawwa- die bei ihr lebte- sei ihre einzige Tochter. Natürlich dachte 
ich zunächst, ich hätte aufgrund meines ungenügenden Hausa etwas mißverstanden, 
konnte aber feststellen, daß ich bezüglich der beiden Söhne tatsächlich zwei 
verschiedene Antworten auf Band hatte. Da sie mir den Namen des ersten Sohnes 
- Basiru- nicht selbst sagen wollte, sondern mir von ihrer Tochter Hawwa mit-
teilen ließ, vermutete ich, daß es sich um einen erstgeborenen Sohn handeln muß-
te, den sie aus Scham als Ziehsohn ausgab. Nach wie vor glaubte ich aber, Hawwa 
sei ihre leibliche Tochter aus der dritten Ehe. Viel später erst erfuhr ich ganz beiläu-
fig von einer anderen Frau, daß Goggos dritter Ehemann nie Kinder gezeugt habe, 
so daß Hawwa nicht seine und Goggos leibliche Tochter sein konnte. Daraufhin 
fragte ich A'isha, Goggos direkte Nachbarin und Freundin. Die wiederum sagte, 
Basiru sei zwar Goggos leibliches Kind, nicht aber Hawwa. A'isha selbst wußte in 
den ersten drei Jahren ihrer Freundschaft mit Goggo nicht, daß Hawwa nicht ihre 
richtige Tochter ist. Irgendwann erzählte es Goggo ihr während eines Gesprächs. 
Meine nächste Vermutung war, daß Goggo Hawwas Herkunft verschleiern wollte, 
weil Hawwa vielleicht nicht wußte, wer ihre richtige Mutter ist, aber A'isha sagte, 
Hawwa wüßte das schon, seit sie klein war. Ich fragte A'isha, ob eine Frau, die von 
Verwandten Kinder "bekommt", behaupten kann, daß sie sie geboren hat, und 
A'isha sagte ja. Ein Beispiel sei Hajiya Amira: sie habe viele "Kinder", auch aus frühe-
ren Ehen, aber sie selbst hat sie nicht geboren. 
Hajiya Amira war eine etwa vierzigjährige Frau, die seit etwa anderthalb Jahren mit 
ihrem jetzigen Mann verheiratet war. Dies war ihre dritte Ehe. Bevor ich das wuß-
te, hatte sie behauptet, sie sei die Mutter der jüngeren Kinder des Haushaltes. Spä-
ter fand ich heraus, daß von den sechs Kindern des Haushaltes fünf von zwei frühe-
ren Frauen des Mannes stammten und eins ihr jüngster Bruder war. Als ich schließ-
lich ein Interview mit ihr machte, behauptete sie, alle fünf Kinder des Mannes 
stammten von einer Mutter. Sie hatte vergessen, daß ich die leibliche Mutter der 
beiden jüngsten Kinder (Wasilas Mutter) kennengelernt hatte. Nun schien es auf der 
Hand zu liegen, daß Hajiya Amira als kinderlose Frau versuchte, Kinder ihres Man-
nes für sich zu reklamieren, um so "Mutter" zu werden. Aber auch Yaya, die von 
allen Frauen in der Nachbarschaft die meisten Kinder hatte, machte unklare An-
gaben über zwei Kinder, von denen andere Frauen behaupteten, es seien Kinder 
früherer Mitfrauen. 
Ich habe noch vielen Frauen die Frage gestellt, ob eine Frau von Ziehkindern 
behaupten kann, sie habe sie geboren, und immer unterschiedliche Antworten 
bekommen. Die Benennungen uwa oder baba ("Mutter") muß sich nicht auf 
die leibliche Mutter beziehen, und yarana oder 'ya 'yana ("meine Kinder") 
kann in ganz unterschiedlichen Zusammenhängen benutzt werden. Während 
uwa oder baba keine spezifischen Verwandtschaftsbezeichnungen sind, meint 
mahaifiya (von haifa gebären) die leibliche Mutter. Doch selbst auf die direkte 
Frage, ob eine Frau mahaifiya eines bestimmten Kindes sei, bekam ich nicht 
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immer eine konkrete Antwort. Im Verlauf der Feldforschung lernte ich, meine 
Bedenken bezüglich der Diskretion von Feldforschern beiseite zu schieben 
und ungeniert Nachbarinnen übereinander zu befragen. Dabei erhielt ich öfter 
Mitteilungen dieser Art: "Sie hat gesagt, so-und-so ist ihr erster Sohn? Das ist 
nicht wahr. Er ist der Sohn einer Mitfrau, die gestorben ist. Aber erzähl' ihr 
nicht, daß ich dir das gesagt habe!" So erfuhr ich nicht unbedingt die tatsächli-
chen Verwandtschaftsverhältnisse, aber das wurde zunehmend irrelevant. Re-
levanter wurde die Erkenntnis, daß ich nicht die einzige war, die über diese 
Verhältnisse spekulierte. Einige Frauen, die schon viellänger in der Nachbar-
schaft wohnten, wußten genauso wenig wie ich über die tatsächliche Anzahl 
und Herkunft der Kinder anderer Frauen Bescheid, waren aber offenbar eben-
so neugierig wie ich. Mir gegenüber fiel es Frauen leicht, zu behaupten, sie 
hätten das eine oder andere Kind "geboren", obwohl sie es nur "bekommen" 
hatten. Doch auch Nachbarinnen wußten nicht mit letzter Sicherheit, ob eine 
Frau wirklich die leibliche Mutter eines Kindes war, von dem sie behauptete, 
es zu sein, was die widersprüchlichen Angaben zu Goggos "Kindern" zeigten. 
"Mutter" zu werden ist nicht an die biologische Tatsache des Gebärens ge-
knüpft. Auch eine unfruchtbare Frau kann "Mutter" werden, wenn sie im Lau-
fe ihres Lebens Kinder "bekommt". "Baba of Karo" ist das beste Beispiel für 
soziale, im Gegensatz zu biologischer, Mutterschaft. Schon in ihrer ersten Ehe, 
in der sie die einzige Frau war, die nicht gebar, "bekam" sie einen befreiten 
Sklaven als Sohn, womit sowohl ihr Status als "Mutter" als auch sein Status 
als "Sohn" sich im Gegensatz zu ihren vorherigen Positionen als "unfruchtbare 
Frau" und "Sklave" gegenseitig aufwerteten.34 Unfruchtbarkeit oder Impotenz 
sind legitime Scheidungsgründe für Ehepartner, doch die Unfruchtbarkeit ei-
ner Frau oder eines Mannes muß nicht unbedingt das Ende einer Ehe bedeu-
ten. Alle Frauen der bariki wußten, daß die Ehemänner von Goggo und Asabe 
auch in vorangegangenen Ehen keine Kinder gezeugt hatten, doch beide Ehen 
hielten fünfzehn Jahre und länger. Beide Frauen- und ebenso Hajiya Amira, 
die selbst unfruchtbar war- hatten je ein Kind, das als "ihres" galt. Entschei-
dend für die Anerkennung als "Mutter" durch andere Frauen ist jedoch die 
Aufrechterhaltung der Fiktion des Gebärens. 






500 g Rind- oder Hammelfleisch 
6 Tomaten 
3 rote Chilischoten 
3 Zwiebeln 
300 g Kürbis 
300 g Spinat oder Mangold 
300 g Sauerampfer 
I 00 g gemahlene Kürbiskerne 
2 EL Erdnußöl 
2 EL Palmöl 
Salz 
1-2 Maggiwürfel 
Tomaten und Chilischoten waschen, putzen und pürieren. 
Die Zwiebeln schälen und würfeln, den Kürbis ebenfalls 
würfeln. Das Fleisch in Stücke schneiden. Spinat und 
Sauerampfer waschen putzen und kleinscheiden. Das Fleisch 
zusammen mit den Zwiebeln in Salzwasser verkochen. Das 
Fleisch aus der Brühe nehmen und in dem erhitzten Erdnuß-
und Palmölgemisch anbraten. Das Gemüsepüree hinzugeben 
und etwas einkochen. Einen viertel Liter Fleischbrühe 
hinzufügen, die Kürbisstücke hinzugeben und eine Weile 
köcheln lassen. Gemahlene Kürbiskerne mit etwas Wasser 
vermischen und kurz mitköcheln lassen. Zum Schluß den 
Sauerampfer und den Spinat hinzufügen. 
5. Ehemänner und Mitfrauen 
Die erste Heirat ist das entscheidende Übergangsritual in den Erwachsenen-
Status. Durch die Heirat wird ein Mädchen (yarinya) bzw. eine Jungfrau (bu-
durwa) zur Braut (amarya) und erwachsenen Frau (mace). Für einen jungen 
Mann (saurayi) ist die erste Ehe mit einer budurwa wünschenswert, doch er 
kann auch eine vormals verheiratete Frau (bazawara) heiraten; auf beide Arten 
wird er vom Junggesellen zum Ehemann (miji) oder Hausherr (maigida). Für 
den Übergang von Mädchen zu Frau spielt es keine Rolle, ob der Bräutigam 
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ein junger oder ein reifer, schon verheirateter Mann ist. Früher kam es vor, daß 
schon kleine Kinder von ihren Eltern einander versprochen wurden, wenn 
beispielsweise die Väter miteinander befreundet waren. Aber auch damals gab 
es schon die Liebesheirat (auren so), meistens eine Heirat zwischen einem 
jungen Mann und einem Mädchen, die beide vorher noch nicht verheiratet 
waren (auren saurayi da budurwa). Die Präferenzheirat bei den Hausa ist die 
"Verwandtschaftsehe" (auren zumunci, auren zumunta), das heißt Kreuzcousi-
nen-, aber auch Parellelcousinenheirat. Oft war die erste Heirat, die von den 
Familien der Beteiligten arrangiert wurde, eine Zwangsheirat (auren dole, au-
ren tilas). Nicht nur Mädchen, sondern auch junge Männer wurden manchmal 
gegen ihren Willen zu einer Heirat gedrängt. Manche Mädchen wurden von 
ihren Eltern als "Almosen" an einen Korangelehrten gegeben, der dann keinen 
Brautpreis zahlen mußte (auren sadaka). Andere Heiratsarten sind beispiels-
weise auren diban wuta. Das ist eine kurze, lediglich formale Heirat, die 
gleich wieder geschieden wird. Sie gestattet einem Ehemann, der die Versto-
ßungsformel dreimal ausgesprochen und damit die Ehe definitiv beendet hat, 
seine Frau wieder zu heiraten, was allerdings erst gestattet ist, wenn sie nach 
der Scheidung mit einem anderen Mann verheiratet war und wiederum ge-
schieden ist. Darüber hinaus gibt es "Besuchsehen", in denen Mann und Frau 
nicht zusammenwohnen (auren silkiti, auren d'auki-sandanka). Ob eine Ehe 
arrangiert ist oder nicht: das offizielle "Binden" der ersten Ehe findet in Ab-
wesenheit der Braut und meist auch des Bräutigams statt. Väter oder Vormün-
der schließen die Ehe in Anwesenheit eines Imams und vorzugsweise am 
Herkunftsort der Braut. Der Vormund (waliyi) einer Braut ist entweder ihr 
eigener Vater, dessenjüngerer Bruder oder der Mann ihrer Mutter. Auch alle 
späteren Ehen kann eine Frau nur durch einen waliyi schließen. Das bezieht 
sich allerdings nur auf den formalen Teil; vormals verheiratete Frauen wählen 
ihre Ehepartner selbst und stellen Bedingungen für den Ehevertrag. 1 
Die erste Heirat ist für Mädchen, in geringerem Maße für junge Männer, das 
zentrale Übergangsritual in den Erwachsenenstatus. Der Übergang wird durch 
einen deutlichen Unterschied in Bewegungsfreiheit und Verhalten des Mäd-
chens vor und nach der Hochzeit deutlich. 2 Während unverheiratete Mädchen 
sich relativ frei außer Haus bewegen können, ist die Seklusion in der ersten 
Zeit nach der Heirat besonders strikt. Bis zu einem Jahr nach der Hochzeit soll 
das Mädchen möglichst passiv bleiben und nicht einmal Hausarbeiten verrich-
ten. 3 In traditionellen Hochzeiten wird dieser Übergang durch eine Reihe von 
rituellen Elementen markiert: die Braut wird schrittweise aus dem Haus ihrer 
Eltern sowie aus der Gruppe von gleichaltrigen Freundinnen herausgelöst und 
1 Fleischer 1977, 39ff.; Madauci 1982 
2 Zu Struktur und Verlauf von Hochzeitsritualen anläßtich der ersten Heirat siehe Rayuwar Hausa 
1981, Madauci u.a. 1982, Albassan u.a. 1988, Fleischer 1977, M.F. Smith 1981, 85ff. 
3 Vgl. Pittin 1979a, 367ff., Barkow 1971 
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in ihr neues Heim gebracht. Die Bedeutung der bilateralen Verwandtschaft 
zeigt sich darin, daß sowohl matemale als auch patemale Verwandte der Braut 
rituelle Rollen übernehmen, so wie auch im Vorfeld der Hochzeit und danach 
zwischen der Familie der Braut und des Bräutigams ein festgelegter Gaben-
tausch stattfindet. Die sieben Tage dauernden Hochzeits-Feierlichkeiten mar-
kieren die Schwellenphase, in der die Braut vom Mädchen zur Frau gemacht 
wird. Sie darf nicht mehr so ausgelassen und ungehindert wie ihre unverhei-
rateten Freundinnen singen und tanzen, sondern muß besonders deutlich Re-
spekt und Scham zeigen. Die ersten gemeinsamen Monate von Braut und 
Bräutigam gelten als eine Art Flitterwochen (amarci). Erst nach etwa einem 
halben Jahr, oder wenn die Braut schwanger wird, hört man auf, sie amarya 
(Braut) und ihren Mann ango (Bräutigam) zu rufen. Die Braut ist nun eine 
Frau (mace). Nur die erste Heirat ist ein elaboriertes Ritual. Heiratet eine ge-
schiedene oder verwitwete Frau, so wird sie ohne größere Feierlichkeiten in 
den Haushalt ihres Mannes gebracht. Die Übergangsphase beschränkt sich 
darauf, daß die Braut am Tage der Ankunft den Verwandten des Mannes 
gegenüber Scham empfindet und ihr Gesicht verhüllt, während ihre eigenen 
Angehörigen die rituellen Ermahnungen vorbringen. 
In den bariki wurde zwischen 1992 und 1993 eine ganze Gruppe von Mädchen 
verheiratet, insgesamt neun von dreizehn Mädchen im Alter von 17-18 Jahren, 
(außer einer Fünfzehnjährigen, die nicht zur Secondary School ging). Die 
Mädchen waren untereinander befreundet und besuchten gegenseitig ihre 
Hochzeitsfeiern. Daß auf diese Art fast eine ganze Altersgruppe auf einmal 
aus den bariki verschwindet, kommt alle paar Jahre vor. Zwar finden in Kano 
Hochzeiten das ganze Jahr über statt, aber es gibt eine Zeitspanne, in derbe-
sonders häufig geheiratet wird, nämlich in den Wochen direkt vor dem Fasten-
monat. Während des Fastenmonats ziehen Kinder in Gruppen durch die Stra-
ßen und singen Spottlieder auf unverheiratete Männer und Frauen. Daher beei-
len sich viele, noch vor dem Fastenmonat zu heiraten - die Männer wohl auch 
deswegen, damit ihnen während des Fastenmonats die eigene Frau üppige 
Speisen zubereiten kann. Drei Mädchen wurden direkt vor dem Fasten-monat 
verheiratet. 
Während sich eine heutige Brautwerbung lediglich in Zusammensetzung und 
Menge der Geschenke von einer traditionellen Brautwerbung unterscheidet, 
hat sich das Hochzeitsritual substantiell verändert. Heute dauern Hochzeits-
feiern in Kano in der Regel nur noch vier Tage. In den bariki beginnen die 
Feierlichkeiten immer an einem Mittwochabend mit dem "Fangen der Braut" 
und enden am Samstag abend damit, daß die Braut in das Haus des Bräutigams 
gebracht wird. Was sich dazwischen abspielt, ob anläßlich der Feierlichkeiten 
Musiker verpflichtet werden, ob Fotografien oder Videofilme die Hochzeit 
festhalten, ob tukudi (ein Aphrodisiakum) gestampft wird oder nicht, hängt 
von der finanziellen Situation der Familie, aber auch von persönlichen Präfe-
131 
renzen ab. Viele Details der Rituale sind verändert worden oder finden gar 
nicht mehr statt. Junge Mädchen in den bariki lehnen die traditionelle 
Hennafärbung der Hände und Füße ab, bei der Handflächen und Fingerspitzen 
sowie die Fußsohlen rot oder schwarz gefärbt werden. Wenn überhaupt, dann 
lassen sie sich in den "Salons" von Sudanesinnen filigrane Henna-Dekoratio-
nen auftragen. 
Die eigentliche Übergangsphase, nämlich die Tage, welche die Braut unter 
weiblichen Verwandten und Freundinnen zubringt, wobei sie wie ein Kind auf 
dem Rücken getragen, gewaschen, hergerichtet und ermahnt wird, ist auf das 
"Fangen der Braut" reduziert worden, bei dem die älteren verheirateten Frauen 
die Braut aus dem Kreis ihrer Freundinnen herauslösen. Aber auch das Fangen 
wurde modifiziert und ist heute hauptsächlich eine Party für die Mädchen, die 
zu Popmusik tanzen. Wurden die Bräute beim Fangen früher von den erwach-
senen Frauen mit saurer Milch bespritzt, nimmt man heute dazu Parfüm. Als 
doch einmal eine Braut mit Milch bespritzt wurde, war sie hinterher wütend, 
weil ihr neues Kleid danach roch. Auch gibt es heute keine "Jungfernschafts-
probe" mehr. Früher wurde nach einer Hochzeit das blutbefleckte Laken von 
Haus zu Haus gebracht, damit alle sehen konnten, daß ein Mädchen noch 
Jungfrau gewesen war. Wenn es kein Blut gab, dann wurde das Mädchen zwar 
nicht unbedingt gleich wieder geschieden, aber auch nicht so respektiert wie 
ein Mädchen, das seine Jungfräulichkeit (budurci) bewahrt hatte. Damals wie 
heute sind Hochzeiten Demonstrationen von Prestige. Die Geschenke, die der 
Bräutigam seiner Braut geben muß, werden ebenso aufmerksam registriert wie 
der Brautpreis oder die Aussteuer der Braut. 
In modernen Hochzeiten wird der Aspekt des Statuswechsels von Mädchen zu 
Frau auf ein Minimum reduziert. Vom traditionellen, elaborierten Übergangs-
ritual bleiben nur die beiden "Eckpfeiler": das "Fangen" der Braut, wodurch 
das Mädchen in die Welt der Frauen geholt wird, und das "Bringen" der Braut 
in ihren neuen Haushalt. Zentrale Symbole wie Henna, das mit Blut, also mit 
Lebenskraft und Fruchtbarkeit assoziiert wird, oder die beim Fangen auf die 
Braut gespritzte Sauermilch, die Samen oder Muttermilch symbolisiert, sind 
aus dem Ritual verschwunden oder durch andere, weniger symbolische Sub-
stanzen ersetzt worden. Ganz anders als bei traditionellen Hochzeiten, bei de-
nen die Braut eher im Verborgenen bleibt, verhüllt wird und zeitweise nicht 
sprechen oder laufen darf, setzen sich junge Bräute in den bariki in Szene und 
imitieren dabei Schönheitsideale, die sie aus amerikanischen und indischen 
Fernsehfilmen haben. Diese Inszenierungen werden durch deren Konservie-
rung auf Fotografien oder Videos zusätzlich aufgewertet. Anders als bei tradi-
tionellen Hochzeiten, wo Preissängerinnen Braut und Bräutigam besingen, 
sind es nun Foto- und Videokameras, die das Ereignis in ritualisierter Form 
"speichern". Heute ist es üblich, die Einladungen zur Hochzeit nicht nur durch 
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das Verteilen von Kolanüssen und Süßigkeiten zu übennitteln, sondern ge-
druckte Einladungskarten zu überreichen. 
ln den Verlauf von Abus Hochzeit war zusätzlich eine ,.Lunching Party" für ihre 
Freundinnen eingefügt. Diese Lunching Party wurde von einer wohlhabenden Ver-
wandten ausgerichtet, die in einem der neueren Stadtteile außerhalb der Altstadt 
wohnte. Abus Freundinnen versammelten sich in den barikiund wurden dort von 
einem Bus abgeholt. Im Haus der Verwandten war ein warmes Buffet aufgebaut 
worden. Nachdem alle Mädchen einen Softdrink bekommen hatten, wurde geges-
sen und später getanzt. Auf Abus Hochzeitsfest wurden am auffälligsten moderne 
Prestigesymbole und Konsummuster inszeniert: Abu zog sich am Tag der Hochzeit 
dreimal um, jedesmal mit dazu passenden Pumps und Handtaschen. Statt einer 
traditionellen Flechtfrisur, bei der die Haare eng am Kopf anliegen, trug sie eine 
Lockenfrisur aus künstlichen Haaren, die in die echten eingeflochten waren. Darauf 
setzte sie einen weißen Hut. Bei Ummis Fest, die einen Abgeordneten des Kano 
State House of Assembly heiratete, wurden die Feierlichkeiten von einem Team 
junger Männer durch Videoaufnahmen von Anfang bis Ende dokumentiert. Diese 
jungen Männer, die durch ihren Status als ,.Bedienstete" freien Zugang zu den Frau-
enräumen hatten, nahmen die Besucherinnen und Teile des Festes wie das Trom-
meln auf Kalebassen auf, das nur von Frauen durchgeführt wird. Manche Frauen, 
vor allem ältere, nutzten die Gelegenheit, um in die Kamera hinein ihre Ermahnun-
gen und Segensformeln zu sprechen. 
Die Bedeutung von bilateraler Verwandtschaft kommt bei Hochzeiten in den 
bariki kaum zum Ausdruck. Anders als bei Namensfesten, wo beide Seiten der 
bilateralen Verwandtschaft die Geburt eines neuen Familienmitgliedes und 
damit die Festigung der Verbindung feiern, sind bei vielen Hochzeiten in den 
bariki nur wenig Verwandte, sondern eher Freundinnen und Nachbarinnen der 
Braut und ihrer Mutter oder Ziehmutter anwesend. Das Fest ist nicht mehr ein 
Ritual, in dem die Gruppen der Mädchen und der Frauen gemeinsam die Braut 
schrittweise auf ihren Statuswechsel vorbereiten, sondern es wird zur Party für 
die Braut und ihre Freundinnen. Der Übergang von unverheiratetem Mädchen 
zu verheirateter Frau ist weniger abrupt, und manche jungverheirateten Bräute 
tanzen sogar auf den Hochzeiten ihrer Freundinnen, wenn die kalangu-Musi-
ker kommen, statt sich wie die älteren verheirateten Frauen den Tanz nur 
anzusehen. 
"Ich weigerte mich zu bleiben": Die erste Ehe als Krise 
Die meisten Frauen in den bariki wurden im Alter zwischen zwölf und fünf-
zehn Jahren erstmals verheiratet. Die erste Ehe wurde oft schon geschlossen, 
bevor die Mädchen zum ersten Mal menstruierten (haila). Die Menarche ist 
ein Zeichen der Reife, und wenn ein Mädchen nicht bald darauf verheiratet 
wird, gilt das als gefährlich. Die Heirat soll voreheliche Schwangerschaften 
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verhindern und sicherstellen, daß ein Mädchen bei der Heirat noch ihre Jung-
fräulichkeit (budurci) besitzt.4 Ein Mädchen, das bei der Heirat nicht mehr 
jungfräulich ist, verliert an Ansehen und kann von ihrem Mann verstoßen wer-
den. So wie schon zu Babas Zeiten kommt es auch heute aufgrundvon vor-
ehelichem Petting (tsarance) oder Geschlechtsverkehr zur Defloration oder zu 
ungewollter Schwangerschaft.5 Falls es nicht gelingt, eine Hochzeit zu arran-
gieren, versucht man, solche Schwangerschaften abzubrechen. Mädchen, die 
in Versuchung geraten und "verderben" (lalace), werden in vielen Hausa-Lie-
besromanen beschrieben. 
Das durchschnittliche Heiratsalter für junge Männer liegt damals wie heute bei 
Mitte zwanzig, also wesentlich später als das Heiratsalter von Mädchen. Ob 
das Heiratsalter von Mädchen immer so niedrig war, ist umstritten. Greenberg 
behauptete, daß die nicht-islamischen hausasprachigen Maguzawa wesentlich 
später heirateten als die islamisierten Hausasprecher, was jedoch von Reuke 
nicht bestätigt werden konnte, der das durchschnittliche Heiratsalter von Mäd-
chen in einem Maguzawa-Dorf mit 12 bis 14 Jahren angibt und sich dabei 
auch auf eine ältere Quelle beziehen konnte.6 "Baba of Karo" wurde im 19. 
Jahrhundert mit vierzehn verheiratet, was offenbar normal war. Kleiner-Bos-
saller weist darauf hin, daß nach einer Klassifikation der Vereinten Nationen 
Menschen bis zum Alter von 15 Jahren als Kinder gelten, und demnach die 
meisten Hausa-Frauen als Kinder verheiratet werden.7 Derartige Klassifikatio-
nen sind natürlich problematisch, da sie unterschiedliche kulturelle Konzepte 
von Kindheit, Adoleszenz und Erwachsenenstatus nicht berücksichtigen. 
Wenn Hausa-Mädchen das Alter erreichen, in dem die Menarche kurz bevor-
steht oder eingesetzt hat, gelten sie eben nicht mehr als Kinder, sondern als 
gereift und werden dementsprechend verheiratet. Die Mädchen werden ab acht 
bis zehn Jahren auf ihre zukünftige Rolle als Ehefrau und Mutter vorbereitet 
und wissen, was auf sie zukommt. Es ist nicht ungewöhnlich, Gruppen von 
'yan talla, also Mädchen, die auf Straßen oder Märkten Produkte ihrer Mütter 
anbieten, dabei zu beobachten, wie sie offensiv mit Männern flirten. 8 Ob sie in 
diesem Alter physisch und psychisch schon reif genug sind, um eine Schwan-
gerschaft auszutragen, ist eine andere Frage. Die Frauen der bariki sagen: frü-
her wuchs ein Mädchen, das noch vor der Menarche an einen wesentlich älte-
ren Mann verheiratet wurde, in seinem Haus wie eins seiner eigenen Kinder 
auf, bis es reif genug war, um Mutter zu werden. Erst dann wurde die Ehe 
vollzogen und sie konnte schwanger werden, falls es nicht aus anderen Grün-
4 V gl. Fleischer 1977, 39 
5 M. F. Smith 1981, 1778/179; Walll988, 58ff. 
6 Reuke 1969, 42, 107n 
7 Kleiner-Bossaller 1993, 98 
8 Vgl. Fleischer 1977, 40/41; Walll988, 58ff. 
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den schon vorher zur Scheidung kam.9 Heute kommt es immer wieder vor, daß 
sehr junge Mädchen von Männem geheiratet und gleich nach Erreichen der 
Geschlechtsreife geschwängert werden, was schwerwiegende körperliche 
Schäden zur Folge haben kann. Viele Frauen wissen um die Gefahren einer zu 
frühen Schwangerschaft, und mit zunehmender Schulbildung von Mädchen 
steigt das Heiratsalter, wie auch in den bariki, wo die meisten Mädchen nach 
Abschluß der Secondary School mit etwa 18 Jahren erstmals verheiratet wer-
den.10 
Die ersten Ehen enden oft damit, daß die jung verheirateten Mädchen schon 
nach kurzer Zeit wieder weglaufen, bevor die Ehe im eigentlichen Sinne voll-
zogen ist. Eine wiederkehrende Redewendung von Frauen über ihre erste Ehe 
ist: "Die Ehe dauerte kein Jahr" (aure bai kai shekara ba). Die jungen Mäd-
chen laufen so oft wieder zurück zu ihren Eltern, bis der Ehemann sie scheidet. 
Goggo war bei ihrer Großmutter in Kibiya aufgewachsen. Mit zwölf Jahren 
wurde sie zu ihrer Mutter und deren Mann nach Kano gebracht und verheira-
tet. 
K: Als du ein Mädchen warst, hattest du Verehrer? 
G: Ja, ich hatte vier Verehrer. Aber ich wurde mit keinem von ihnen verheiratet. 
Man verheiratete mich mit einem anderen. Aber ich wollte nicht, ich weigerte mich 
zu bleiben. 
K: Wo hast du deine Verehrer getroffen? 
G: ln unserer Stadt. Sie kamen zu unserem Haus und ließen mich rufen. Ich kam 
heraus und wir plauderten. Dann gaben sie mir zwei Schilling, drei Schilling, das war 
das "Geld der Brautwerbung". Nun, den, welchen sie mir dann gaben, kannte ich 
nicht. Man sagte nur, man hätte mich verheiratet. 
K: War das eine Zwangsheirat? 
G: Ja, eine Zwangsheirat! Ich kannte ihn überhaupt nicht! Ich hatte ihn noch nie 
gesehen! Man sagte nur, man hätte mir einen Mann gegeben. Ich hatte vier Ver-
ehrer in Kibiya. Es gab einen, den ich wollte. Dann brachte man die Sachen 
[Brautgeschenke] in unser Haus, und der Mann meiner Mutter verheiratete mich 
mit jenem. Ich wollte nicht. ich kannte ihn nicht. Ich blieb sechs Monate. Wenn man 
mich [zu seinem Haus] brachte, dann lief ich weg, wenn man mich [wieder] brach-
te, lief ich weg. Schließlich wurde die Ehe geschieden. 
K: Du hast ihn nicht gewollt. 
G: Er war alt! Ein alter Mann heiratete mich, aber ich wollte nicht. Da waren meine 
Verehrer, die jeden Tag kamen. Keiner hat mich geheiratet. 
K: Weil deine Mutter nicht wollte, daß einer dich heiratet? 
9 Das ist nicht nur in den Hausa-Gebieten Nordnigerias so, sondern auch bei den Kanuri in 
Nordostnigeria (Information von Editha Platte) und bei Hausa in Südniger (Information von 
Malarna Rakiya, Zinder). 
10 Das einzige Mädchen, das während meines Forschungsaufenthaltes im Alter von 15 Jahren 
verheiratet wurde, ging nicht auf die Secondary School. 
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G: Er war das nur, der Mann meiner Mutter! Er hat mich verheiratet, ich wollte 
überhaupt nicht. Deswegen bin ich fortgerannt. 
K: Der Mann deiner Mutter wollte nicht, daß du einen Verehrer heiratest? 
G: Ja, deswegen gab er mir seinen Freund: den Freund des Mannes meiner Mutter. 
So war das, aber ich weigerte mich zu bleiben. Ich kam nach Kano, als man mich 
verheiratete: aber ich wollte nicht. Deswegen wußte ich nicht mal, daß man mich 
verheiratet hatte. Man machte kein "Fangen der Braut" oder dies und das. Man 
brachte mich einfach zum Haus des Mannes. Ich wußte nicht, daß man mich ver-
heiratet hatte. Man brachte mich einfach zum Haus des Mannes, es gab kein "Fan-
gen", kein Henna, ich wußte nichts. 
K: Man machte kein Fest? 
G: Man machte kein Fest. Man brachte mich einfach zum Haus des Mannes. Ich 
kannte den Mann nicht. Ich wurde einfach abgeholt, hergebracht, man richtete das 
Zimmer her und machte alles. Ich wollte nicht, ich kannte ihn auch nicht. So war 
das: als wir von Kibiya herkamen, sagte er, man hätte uns schon verheiratet. Alle 
Sachen waren gebracht worden, das Zimmer war dekoriert, alles war bereit. Am 
Abend fand das "Waschen der Braut" statt, und dann brachte man mich zum Haus 
des Mannes. So war das, aber ich weigerte mich zu bleiben. Wenn man mich 
brachte, lief ich weg, wenn man mich zurückbrachte, lief ich weg. 
K: Wie oft bist du weggelaufen? 
G: Ach, das kann ich nicht zählen, Kande! Mehr als zehn Mal. Ich habe keine zwei 
Tage in dem Haus gelebt, dann lief ich weg. Ich lief zum Haus meiner Mutter, und 
ihr Mann brachte mich wieder zurück. Schließlich brach ich auf und ging zurück zu 
meiner Großmutter in Kibiya. Sie reiste mit mir hierher und brachte mich zum 
Haus meiner Mutter zurück. Ihr Mann beschimpfte mich, er beschimpfte mich, aber 
ich sagte, ich will meinen Mann nicht. Dann rief man meinen Mann. Meine Mutter 
und meine Großmutter und ein jüngerer Bruder meiner Großmutter waren alle da. 
Auch der Mann war da. Der Mann meiner Mutter sagte, daß ich Ärger mache, daß 
ich diesen Mann nicht will. Ich sagte, ich will ihn nicht, nur der Mann meiner Mutter 
wollte ihn. Das war es, man schrieb den Scheidungsbrief und gab ihn mir. So gingen 
wir unserer Wege, meine Großmutter und ich, und kehrten zurück nach Kibiya. 
Auch Hajiya Habiba wurde in erster Ehe mit einem Fremden verheiratet, ob-
wohl sie einen jungen Mann liebte, der sie heiraten wollte. Sie war bei ihrer 
Mutter in Lagos aufgewachsen, wurde dann aber von deren Vater nach Kano 
geholt, wo sie auch in der Schule war. Sie besuchte ihre Mutter immer in den 
Schulferien. 
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H: Nachdem ich nach Kano gekommen war, ging ich hier zur Schule bis zur fünften 
Klasse. Dann sagte mein Großvater, ich sei groß geworden. Er sagte, ich müsse mit 
der Schule aufhören und verheiratet werden, weil ich groß geworden war. Meine 
Mutter sagte, man solle mich die Schule beenden lassen, aber er sagte nein. Meine 
Mutter wollte die Heirat auch -sie hatte keine andere Tochter außer mir, und sie 
hatte schon viele Sachen [für eine Hochzeit] zusammengestellt: sie wollte, daß man 
Hochzeit feiert. ln Lagos hatte ich einen Verehrer. Man nannte ihn Abba, er war ein 
Fulani. Ich habe ihn sehr geliebt! Wirklich, er liebte mich sehr, und ich liebte ihn. Sie 
wohnten in Surulere in Lagos, sein älterer Bruder war ein reicher Händler. So war 
das, sie hatten schon allen erzählt, daß er mich heiraten würde, und ich wollte ihn 
auch heiraten. Dann kamen wir hierher nach Kano. Meine Mutter pflegte Kolanüsse 
zu essen. Sie sagte zu mir, ich sollte in der Nähe von Kofar Nassarawa Kolanüsse 
kaufen. Heute ist dort eine Bank, aber damals war es ein Busbahnhof. Also sagte sie 
zu mir, ich sollte ihr dort Kolanüsse kaufen. Ich ging hin und kaufte ihr Kolanüsse, da 
sah mich ein Mann. Er fragte, wo ich wohne. Ich sagte, ich weiß nicht, ich bin eine 
Fremde. Da war auch ein Freund meines Großvaters, den fragte er, und der sagte: 
ach, das ist eine Enkelin von Alhaji Abba. Also sagte der Mann, der ihn [nach mir] 
gefragt hatte, daß er mich will. Abends kamen sie zu unserem Haus. Der Mann, der 
mich gesehen hatte, hieß Alhaji Musa; er sagte, er wolle, daß wir heiraten. Sie sag-
ten: sie hat einen [Verehrer], der sie heiraten will, er heißt Abba. Dann sagten sie: 
nein, sie würden mich diesem geben. 
K: Sie hinderten dich daran, Abba zu heiraten? 
H: Ja. An dem Tag, als die Hochzeitsfeierlichkeiten begannen, kam Abba. Wir wein-
ten und weinten, weil ich mich schon an ihn gewöhnt hatte; er hatte sich auch an 
mich gewöhnt. Ich sagte, gut. Meine Mutter gab mir Geduld; sie sagte, ich solle 
mich gedulden, es macht nichts. Ich sagte, gut, es gibt nichts, was ich selbst tun 
kann. Selbst wenn ich weglaufen würde, gäbe es keinen Ort, zu dem ich gehen 
könnte. Das war es. Er kam an dem Tag, an dem man mich "in Henna tat", er 
weinte und weinte. Wir weinten beide, und ich sagte, "hab' Geduld, es macht 
nichts". Das war es, er reiste ab. 
Zwangsheiraten sind heute seltener, zumindest bei den Mädchen, die erst nach 
Abschluß der Secondary School heiraten. Es kommt aber auch in den bariki 
vor, daß Mädchen gegen ihren ausdrücklichen Willen verheiratet wird. Fatima 
war etwa achtzehn Jahre alt und war auf eigenen Wunsch nicht auf der 
Secondary School gewesen. Sie war das einzige Mädchen in der Nachbar-
schaft mit höherer islamischer Bildung und hatte den ganzen Koran auswendig 
gelernt (ta sauka). Ihre leibliche Mutter war nach der Scheidung von ihrem 
Vater nach Sokoto gezogen, und Fatima hatte elf Jahre lang bei Verwandten 
ihrer Mutter in Sokoto gelebt, bis sie vor etwa fünf Jahren zu ihrem Vater in 
die bariki kam. Im Januar 1993 wurde sie an einen Lehrer im nahegelegenen 
College verheiratet, ein Freund ihres Vaters. Die Frau ihres Vaters behauptete 
zwar, Fatima hätte sich ihren Mann selber ausgesucht, aber Fatima erzählte die 
Geschichte im November 1993 im Beisein ihrer Mitfrau (kishiya), anders: 
F: Wir waren da [in Sokoto], und jemand kam, der mich wollte. Er brachte sogar 
die Kolanüsse [der Brautwerbung] und hundert Naira, als man sagte, man würde 
mich nicht weggeben. 
K: Warum nicht? 
F: Meine Familie wollte nicht. Dann sagte meine Mutter, gut, man solle mich zu 
meinem Vater bringen. 
K: Man hatte dich nicht verheiratet? 
F: Man hatte mich nicht verheiratet. 
K: Wie alt warst du da? 
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F: Zu der Zeit war ich ungefähr dreizehn Jahre alt. 
K: Wolltest du auch den heiraten, der dich wollte? 
F: Ja, ich wollte, daß man uns vereint, er aber wohnte nicht in der Stadt. Deswegen 
sagten sie nein und wollten meinen Vater verständigen. Wenn er zustimmen wür-
de, würde man mich dort verheiraten. Wenn nicht, gut, dann würde man mich 
herbringen. Ich kannte Kano damals nicht. 
K: Du wolltest nicht herkommen? 
F: Nein. Dann brachte meine Mutter mich her. Als sie mich herbrachte, wußte ich 
nicht, daß sie mich hier lassen würde. Sie erzählte es [die Heiratsabsicht] meinem 
Vater und er sagte, sie solle mich hierlassen und abreisen. So war das, dann ließ sie 
mich hier. Ich weinte und weinte, ich kannte mich hier nicht aus. 
K: Du mochtest Sokoto lieber? 
F: Ja, ich mochte Sokoto lieber. Hier kannte ich niemanden. Du kennst doch Gog-
go? [Die Wrtwe und unmittelbare Nachbarin] Goggo war es, die mir Geduld gab. 
Wenn ich zu ihrem Haus ging, sagte sie, ich solle mich gedulden, ich solle mich ge-
dulden. Bis wir uns aneinander gewöhnten und ich Sokoto vergaß. Wir waren da, 
wir waren da, wir waren da, und zu jedem, der kam [als Brautwerber], sagte ich: 
ich will nicht. Bis auf Sakinas Mann, Sani, du kennst ihn, oder? 
K: Ja. 
F: Er sagte, daß er mich will, und ich sagte, daß ich ihn auch will. 
K: War Zara'u [seine zweite, vormals erste Frau] zu der Zeit schon da? 
F: Nein, Zara'u nicht, nur Sakina allein. Dann sagte er, er will mich, und ich sagte, 
ich will ihn. Wir waren da, und viele [Verehrer] kamen, aber ich sagte, ich will nicht, 
nur ihn wollte ich. Wenn sie gelegentlich hierherkamen, um mir den Hof zu ma-
chen, weigerte ich mich, aber wenn Sani kam, ging ich hinaus und wir plauderten. 
Gut, so war das, und er [der Vater] sagte, man würde mich ihm nicht geben. Ich 
aber sagte, ihn will ich. Jeden anderen, den man mir bringt, will ich nicht. 
K: Wußte Sakina davon oder wußte sie es nicht? 
F: Sie wußte es und hat nicht mehr mit mir gesprochen, wenn sie mich gesehen 
hat. Weißt du, wir haben uns sowieso gestritten. Sie wollte keine Mitfrauen. Mein 
Vater sagte, er gibt mich ihm [Sakinas Mann] nicht, ich solle einfach warten, und der 
nächste, der kommt, den wird man mir geben. Alle kamen und kamen, aber ich 
wollte nicht, nur an dem einen hielt ich fest. Er sagte auch, daß er mich will. Mein 
Vater sagte nein. 
K: Warum? 
F: So war das. Wegen Sakina, weil sie immer streitet, immer streitet! Du kennst sie, 
du hast doch gehört, was man in den banki über sie sagt, oder? 
K: Nein. 
F: Sie macht immer Ärger. Sie lebt nicht gerne mit anderen Frauen. Du siehst ja, sie 
hat jene vertrieben. 
K: Zara'u? 
F: Ja. So war das, es wurde verhindert. Dann kam dieser Mann. Ich sagte auch, ich 
will ihn nicht. Mein Vater aber sagte, daß man mich mit ihm verheiraten würde. 
K: Aber du wolltest ihn nicht? 
F: Nein, ich wollte ihn nicht. Wenn er kam, weigerte ich mich hinauszugehen, ich 
sagte, ich gehe nicht. Mein Vater schimpfte mit mir, er schimpfte und schimpfte, 
dann ging ich hinaus, aber ich sagte nichts! Schließlich sagte mein Vater, er würde 
mich mit ihm verheiraten. Er [der Mann] sollte die Sachen bringen, damit man die 
Ehe schließen kann. Er brachte die Sachen, er brachte alles, und wir wurden ver-
heiratet. Aber ich liebe ihn nicht, schau, jetzt sitze ich hier! 
Ob Fatimas Vater einen Konflikt mit einem Kollegen und Nachbarn vermeiden 
oder ob er seiner Tochter eine bekanntermaßen streitbare und eifersüchtige 
Mitfrau ersparen wollte, kann man nur vermuten. Fatima wurde mit einem 
Mann verheiratet, den sie nicht wollte, hatte sich aber dem Willen ihres Vaters 
zunächst gefügt. Anders als der Gesprächsinhalt zunächst suggeriert, fühlte 
sich Fatima jedoch keineswegs als hilfloses Opfer patriarchaler Willkür. Fati-
ma hatte es schon immer genossen, Situationen zu dramatisieren und sich in 
Szene zu setzen. Die ungewollte Ehe umgab sie nun mit der Aura einer 
tragisch-romantischen Heroine, wie sie sie in den indischen Spielfilmen im 
Fernsehen bewunderte. In unserem Gespräch, bei dem auch ihre Mitfrau an-
wesend war, wurde viel gelacht. Ein Jahr später hatte Fatima eine Scheidung 
erreicht. Nach der vorschriftsmäßigen Wartezeit von drei Monaten schloß sie 
eine neue Ehe. 
Fatima war nicht die einzige junge Frau aus ihrer Altersgruppe, deren erste 
Ehe nach kurzer Zeit wieder geschieden war. Auch ihre Freundin Binta, eine 
Tochter von Yalwa, war nach etwa einem Jahr wieder geschieden, ebenso wie 
Bintas Halbschwester Magajiya, die in der der ersten Ehe ein Kind bekommen 
hatte. Eine andere junge Frau, Bara' atu, war nach der Geburt ihres ersten Kin-
des schwer krank geworden und wurde vom Ehemann zu ihrer Mutter zurück-
gebracht. Aminas Mann war nach der Geburt ihres ersten Kindes gestorben. 
Ladidi war ebenfalls kurz nach der Hochzeit krank geworden und hatte offen-
bar Streit mit den Verwandten ihres Mannes. Entgegen der Vermutung, daß 
Schulbildung, die Erhöhung des Heiratsalters und größere Mitspracherechte 
der Mädchen bei der Wahl des Gatten erste Ehen stabilisieren, sieht es so aus, 
als sei die erste Ehe nach wie vor eine schwierige Übergangsphase im Leben 
der jungen Frauen. Erst deren Bewältigung (durch Trennung) führt zu weite-






H: Sie geht zum malam oder zu den bori-Leuten oder zum Zauberer. 
K: Ja, aber woher weiß eine Frau, wo solche Leute zu finden sind? 
H: Von ihrer Freundin oder vom Hörensagen. 
K: Und was sagt eine Frau zu ihrem Mann, wenn sie zu einem malam gehen will? 
H: Sie sagt, daß sie jemanden besuchen gehen will, oder zu einem Fest oder ins 
Hospital. 
Eine neue Mitfrau wird grundsätzlich als Bedrohung wahrgenommen. Dieser 
Bedrohung kann nur durch Geduld oder offensive Mittel der Abwehr begegnet 
werden. Daß die Bedrohung auch von der neu gebrachten Frau empfunden 
wird, drückt sich deutlich in Hajiya Habibas Geschichte der in eine Schlange 
verwandelten Frau aus. Sie tut das, was viele jung verheiratete Frauen in Kon-
fliktsituationen tun: sie flüchtet sich ins Haus ihrer Eltern. Daß es ihr eigener 
Vater war, der ihre "Verzauberung" (Verheiratung) bewirkt hat, zeigt die am-
bivalente Position einer jung verheirateten Frau zwischen Herkunftsfamilie 
und Ehe. Zwar ist sie durch die Heirat zur Frau geworden, doch gegenüber 
ihrer älteren Rivalin kann sie sich nicht zur Wehr setzen. Es sei denn, sie geht 
zurück zu ihren Eltern, die die Konfliktsituation öffentlich machen - die sie 
selbst mit verursacht haben, indem sie ihre Tochter in eine polygyne Ehe gege-
ben haben. In Hajiya Habibas Geschichte konnte die Schlangenfrau nicht zu-
rückverwandelt werden, denn die Magie des malam, ihres Vaters, ist wirksam. 
Der Übergang wurde vollzogen, und sie bleibt eine erwachsenene, verheiratete 
Frau, auch wenn sie - wie die andere Frau ihres Mannes - darunter leiden 
muß. 
Die Frauen der bariki äußern sich ambivalent über die Polygynie. Fragt man 
nach dem Verhältnis zu Mitfrauen, bekommt man oft stereotype Antworten 
wie: "Ist sie nicht auch die Frau meines Mannes?" oder "Eine Mitfrau ist nütz-
lich". Sie sagen, es sei gut, eine Mitfrau zu haben, denn man ist nicht alleine 
zu Hause, kann sich die Arbeit teilen und hat jemanden, bei dem man die Kin-
der lassen kann, wenn man außer Haus geht. 16 Eine Mitfrau wird auch mit dem 
Euphemismus 'yar uwar zama oder abokiyar zama - "Schwester" oder 
"Lebensgefährtin"- bezeichnet. Tatsächlich schätzen viele Frauen es nicht, al-
leine im Haus zu sein. Alle Frauen in den bariki, die keine Mitfrau haben, ver-
bringen jeden Tag ein paar Stunden alleine oder nur mit einem Kleinkind, 
wenn alle anderen Kinder in der Schule sind. Anders als in großen Familien-
gehöften in der Altstadt sind die Frauen in den bariki auf die Gesellschaft von 
Kindern und jungen Mädchen angewiesen. Die Vorstellung, längere Zeit - d.h. 
mehrere Tage oder gar Wochen - alleine in einem Haus zu leben, wie ich es 
zeitweise tat, fanden sie erschreckend. Zum einen fürchteten sie um meine 
Sicherheit, zum anderen konnten sie sich nicht vorstellen, was man in einem 
leeren Haus tut. Shiru - Stille - als freiwilliger Rückzug in einen Privatraum 
16 V gl. Fleischer 1977, 56ff. 
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ist in ihren Augen nicht wünschenswert, sondern eher bedrohlich. 17 Eine Mit-
frau ist besser als niemand. Eine Mitfrau übernimmt einen Teil der Hausarbeit, 
so daß mehr Zeit für andere Beschäftigungen oder zum Ausruhen bleibt. Sie 
ist vielleicht keine Freundin, aber eine Gesprächspartnerin. Es kommt vor, daß 
eine ältere Frau ein besseres Verhältnis zum Kind der jüngeren Frau entwik-
kelt als diese selbst. Das kann mit der Einhaltung des Meidungsgebotes gegen-
über dem Erstgeborenen zusammenhängen, welches die Entwicklung einer 
emotionalen Beziehung zwischen Mutter und Kind einschränkt, aber auch 
damit, daß eine junge Frau mit dem ersten Kind einfach überfordert ist. In so 
einem Fall ist die Anwesenheit einer älteren, erfahrenen Frau wichtig. Gerade 
im Umfeld der bariki, wo viele Frauen keine Verwandten in der Nähe haben, 
kann eine Mitfrau diese Rolle übernehmen. Auf der anderen Seite kann eine 
Mitfrau auch die böse Stiefmutter sein, die die Kinder vernachlässigt, ihnen 
nicht genug oder nichts Gutes zu essen gibt, sie nicht oft genug wäscht und 
sauber anzieht, zu schwer arbeiten läßt und herumkommandiert. Das ist für 
manche Frauen ein Grund, sich nicht scheiden zu lassen, denn sie wollen ihre 
Kinder nicht der gleichgültigen Mitfrau überlassen. 
Es gibt durchaus Ehen, in denen zwei Frauen desselben Mannes gute 
Freundinnen werden, sich gegenseitig vertrauen und alles miteinander teilen. 
A' isha und Amarya waren die beiden Ehefrauen von Baffa. Sie verstanden 
sich sehr gut. Auch wenn kein Besuch da war, saßen sie zusammen in A'ishas 
Zimmer und unterhielten sich, halfen sich gegenseitig beim Kochen und Kin-
derversorgen und schauten abends zusammen fern. 
Eines abends während der kalten Jahreszeit kam ich in ihren Hof und dachte erst, 
daß alle schon schliefen, weil A'ishas Zimmer dunkel war. Ich wiederholte den 
Gruß und war erstaunt, die Antwort aus der Küche zu hören. Dort saßen die bei-
den Frauen und wärmten sich am Kerosinkocher. Zu dritt gingen wir in das Zimmer 
von Amarya, alle eingehüllt in Tücher. 
K: Wo ist euer Mann? 
A'isha: Er schläft. 
Amarya zu A'isha: Dein Mann ist schon im Bett und du bist noch hier! ryvir kicher-
ten.) 
K: Wie viele Tage kocht ihr jeweils für den Mann? 
Amarya: Wir wechseln alle zwei Tage. Die Fulani wechseln täglich, aber die Hausa 
wechseln immer alle zwei Tage, außer wenn eine Frau noch stillt oder ihre Men-
struation hat. 
K: Zieht man während der Menstruation etwas Spezielles an? 
Amarya: Stimmt es, daß ihr dazu Watte verwendet? 
K: Ja. 
17 Veniickte erkennt man oft daran, daß sie ,,nicht sprechen", also jede Kommunikation verweigern. 
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Amarya: Wir machen es so: wir nehmen ein Stück Stoff, legen es zusammen (sie 
macht es mit ihrem Kopftuch vor) und legen es dann in die Unterhose. Nach eini-
ger Zeit wird es ausgewaschen. 
K: Wenn ein Mann ein junges Mädchen heiratet, die vielleicht so zwölf Jahre alt ist, 
schläft er dann gleich mit ihr? 
Amarya: Ja, aber wenn er gut ist, dann wird er sie erst langsam an sich gewöhnen 
und aufpassen, daß er ihr nicht wehtut. 
A'isha (verhüllt ihr Gesicht mit dem Zipfel ihres Tuchs): Du hast keine Scham! 
Amarya: (kichert): Sie schämt sich. Liegt ihr mit euren Männern auch so zusammen, 
wenn ihr schlaft? (Sie demonstrierte es an dem schlafenden Sohn von A'isha: der 
Mann schläft auf der Seite liegend, die Frau an seinen Rücken geschmiegt. Wir ki-
cherten). Wascht ihr euch auch gleich, wenn ihr miteinander geschlafen habt, und 
wascht ihr euch gegenseitig und cremt euch gegenseitig ein? 
(A'isha griff ein und wies Amarya zurecht. Sie argumentierten ein bißchen, wobei sie 
weiter kicherten). 
Amarya: Wir machen so etwas ja eigentlich nicht. Aber wenn ein Mann nur eine 
Frau hat und noch keine Kinder, oder wenn die Mitfrau mit den Kindern verreist ist, 
dann können sie das machen. Sie schließen die Tür ab und sind allein im Haus. Sie 
schlafen miteinander und waschen sich dann gegenseitig. Wenn man mit seinem 
Mann alleine ist, kann man alles machen! A'isha macht das auch mit ihrem Mann, 
wenn ich nicht da bin. 
A'isha: Du lügst! Schämst du dich nicht! (Wir lachen). 
Amarya: Wenn A'isha bei ihrem Mann ist, dann sitze ich hier so auf dem Bett (setzt 
sich mit aufgestütztem Kopf, schmollend, hin), nur ich allein! 
K: Bist du dann nicht eifersüchtig? 
Amarya: Nein. 
Diese Gesprächssituation war etwas untypisch, denn normalerweise war es 
A'isha, die die Gespräche dominierte. Offensichtlich machte es Amarya Spaß, 
A'isha in "ihrer" Nacht aufzuziehen, und A'isha ließ es sich gefallen. Auch 
das ist eine Inszenierung der Eifersucht zwischen zwei Ehefrauen, wenn auch 
eine bemerkenswert entspannte. Es gibt jedoch mehr Beispiele für aggressi-
vere Auseinandersetzungen, wie etwa zwischen Sakina und Zara'u. 
Als ich Sakina kennenlernte, war sie die einzige Frau ihres Mannes. Nach eini-
gen Monaten war plötzlich eine zweite Frau im Haus. Sie hieß Zara'u. Ich 
fand heraus, daß sie die ursprünglich erste Frau des Mannes gewesen war, die 
nach der Scheidung von ihm einen anderen Mann geheiratet und zwei Kinder 
von ihm bekommen hatte. Von diesem Mann hatte sie sich wieder scheiden 
lassen und war zu ihrem ersten Ehemann, bei dem auch die drei gemeinsamen 
Kinder lebten, zurückgekehrt. 
Das gespannte Verhältnis zwischen Zara'u und Sakina war sofort spürbar, 
sobald man den Hof betrat. Sie saßen zwar oft zusammen im Hof, während 
eine von ihnen kochte, aber der Umgangston war nicht immer freundlich. Oft 
wurden Spannungen sichtbar, wenn Sakina Zara'us Kinder herumkomman-
146 
dierte oder sogar schlug. Ich selbst wurde in die Rivalität zwischen den beiden 
Frauen hineingezogen. Jedesmal, wenn ich sie besuchen kam, setzte ich mich 
auf einen Schemel ihnen gegenüber und wurde im Gespräch zum Ping-Pong-
Ball. Kaum hatte die eine Frau mich etwas gefragt oder mir etwas erzählt, und 
ich war gerade damit beschäftigt, zu verstehen und zu antworten, da sprach 
schon die andere auf mich ein. Beide stellten mir oft scherzhafte Fragen, die 
darauf hinausliefen, daß ich einer von ihnen Recht geben sollte. Ich versuchte, 
so neutral wie möglich zu bleiben, war aber nach solchen Gesprächen so an-
gespannt, als wäre die Feindseligkeit zwischen den beiden Frauen nun in mir. 
Manchmal, wenn ich bei anderen Frauen saß, kam das Gespräch auf die bei-
den Frauen. "Babangida hat einen Topfdeckel nach Sakina geworfen, und 
dann haben sie sich gezankt"; oder: "Sakina hat Rahila geohrfeigt, und dann 
hat Zara'u sie angeschrien", waren wiederkehrende Szenen, die den Nachba-
rinnen von älteren Mädchen erzählt wurden. Schließlich ging Zara' u weg. Wie 
immer in solchen Fällen war die Antwort auf die Frage nach ihrem Verbleib: 
"Sie ist verreist", oder "sie ist im Dorf" (bei ihren Verwandten). Schließlich 
fragte ich Sakina direkt: "Ist sie weggelaufen?" und Sakina verneinte. 
Ein paar Tage später saß ich bei Sakina im Zimmer. Sie schickte die Kinder 
hinaus und sagte dann leise zu mir, sie hätte mir neulich nicht die Wahrheit 
sagen können, weil Amina, Zara'us Tochter, auch im Hof gewesen sei. Zara'u 
sei wirklich weggelaufen, aber ihre Kinder wüßten das nicht. 
S: Zara'u ist bei ihren Eltern. Mein Mann ist nach Tudun Wada versetzt worden und 
kommt nur am Wochenende nach Hause. Bis jetzt ist er noch nicht zu Zara'u ge-
gangen, um sie zurückzuholen. 
K: Hat er sie verstoßen? 
S: Nein, er hat sie nicht verstoßen. 
K: Wenn eine Frau wegläuft, muß der Mann sie dann zurückholen oder kann sie 
auch von selbst zurückkommen? 
S: Wenn sie von selbst zurückkommt, ist das unwürdig. 
K: Warum haben sie sich gestritten? 
S: Woher soll ich das wissen? Sie waren drüben in ihrem Zimmer, ich war hier in 
meinem. Ich habe geschlafen. Ich weiß nicht, worüber sie gestritten haben. 
K: Hast du dich auch mit ihr gestritten? 
S: Nein. Wir haben gut zusammengelebt. 
Fatima allerdings, die fast Sakinas neue Mitfrau geworden wäre, erzählt die 
Geschichte anders: 
K: Früher waren Sani und Zara'u schon einmal verheiratet, oder? 
F: Sie war seine erste Frau. 




S: Ja, er heiratete eine, aber sie blieb nicht. Auch Zara'u weigert sich zu bleiben. 
Weil die anderen weggegangen sind, sagen die Leute, er vertreibt die anderen 
Frauen, weil er mich mehr liebt. 
K: Ist das wahr? 
S: Was weiß ich! 
Zara'u kam nicht mehr zurück. Erst ein Jahr später, als ich wieder zu Besuch 
in Kano war, kam sie und holte ihre Sachen ab. Ich hatte zufällig das Haus 
betreten und war erstaunt und erfreut, sie dort zu sehen. "Wann bist du zu-
rückgekommen?" fragte ich, und sie antwortete: "Gerade eben." Ihr Mann 
stand im Türrahmen und beobachtete, wie sie in ihren Sachen herumräumte. 
Ich spürte die angespannte Stimmung. Sakina saß in ihrem Zimmer, und ich 
fragte, was los sei. "Sie räumt ihre Sachen aus", erklärte Sakina knapp. Später 
sah ich, wie ein Kleinbus mit Zara'u und ihren Sachen wegfuhr. Ihre kleine 
Tochter Rahila, die zurückbleiben mußte, stand an der Hauswand und weinte 
laut. 
Obwohl jede Frau Mitfrau werden oder eine Mitfrau bekommen kann, ist es 
für die wenigsten Frauen leicht, sich in dieses Arrangement zu fügen. Eine 
Mitfrau stellt in jedem Fall eine potentielle Bedrohung dar. FürMännerist es 
ein Symbol von Reichtum, Virilität und Macht, mehrere Frauen zu haben, und 
dieses Privileg wird durch den Bezug auf den Koran zu einem Recht. Für 
Frauen ist jede Mitfrau ein Hinweis darauf, daß sie alleine ihrem Mann und 
seinen Ansprüchen, die wiederum aus gesellschaftlich definierten Erwartun-
gen hervorgehen, nicht genügt. Besonders demütigend sind polygyne Ehen für 
Frauen, die kinderlos bleiben; andererseits ist dies jedoch für Frauen ein legiti-
mer Scheidungsgrund. Oft ist es für Frauen mit Kindern schwieriger, sich aus 
einer Ehe zu lösen, da die Kinder beim Mann und dessen anderen Frauen blei-
ben, was von einer Scheidung abschrecken kann. Auf der anderen Seite gibt es 
polygyne Ehen, in denen die Beziehung zwischen zwei Frauen zu einer engen 
Freundschaft wird, die über das Ende der jeweiligen Ehe hinaus fortdauert. 
Ob Freundschaft oder Rivalität: polygyne Ehen sind in erster Linie Beziehun-
gen zwischen Frauen. Die Frauen verbringen den größten Teil des Tages mit-
einander, während die Ehemänner arbeiten oder sich auswärts aufhalten. Die 
Frauen müssen ihren Alltag zusammen gestalten; sie müssen eine heikle Ba-
lance zwischen Zusammenarbeit und Abgrenzung, zwischen Solidarität und 
Konkurrenz herstellen. Ob eine polygyne Ehe funktioniert oder nicht, hängt 
davon ab, ob es den Frauen gelingt, diese Balance zu erreichen, oder ob es 
eine der Frauen gelingt, die zweite Frau zu vertreiben oder den Ehemann auf 
ihre Seite zu ziehen. Polygyne Ehen bieten Frauen einerseits die Chance, sich 
gemeinsam gegenüber ihre Ehemann zu solidarisieren; andererseits besteht 
genauso die Gefahr, daß der Ehemann sich ausschließlich einer Frau zuwendet 
und die andere Frau solange mißachtet, bis sie geht. Doch kein Mann hat völ-
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lig freie Hand im Umgang mit seinen Ehefrauen, denn sowohl seine als auch 
ihre Verwandten können in Krisenfällen eingreifen und Druck ausüben. 
"Die Ehe starb": Ende und Neuanfang 
Im Hausa erscheint die Ehe sprachlich als ein lebender Organismus, der durch 
Tod enden kann. Man sagt: "Die Ehe starb" (aure ya mutu) oder "die Ehe wur-
de getötet" (an kashe aure), um eine Scheidung zu umschreiben. "Ehen kom-
men, Ehen gehen; wenige kehren wieder, und noch wenige bleiben ganz in-
takt."l9 
Im Islam wird die Ehe anders als im Christentum nicht als prinzipiell unauflös-
bare und lebenslange Bindung aufgefaßt. Scheidungen sind möglich, auch 
wenn die einzelnen Rechtsschulen des Islam sowie das moderne Zivilrecht in 
vielen Ländern mit muslimischer Bevölkerung unterschiedliche Regelungen 
vorsehen.20 In Nordnigeria hat sich die Maliki-Rechtsschule etabliert. Nach der 
Unabhängigkeit Nigerias 1960 wurde die islamische Rechtsprechung im Nor-
den des Landes für das personal law bestätigt. Das islamische Recht galt als 
Variante des Gewohnheitsrechts. Später wurden alle Gerichte unterschiedli-
cher Regionen, in denen Gewohnheitsrecht angewandt wurde, zu sogenannten 
Area Courts. Die Area Courts bestehen in der Regel aus einem einzelnen 
Richter (aliali). Gegen die Entscheidungen eines islamischen Gerichts kann 
beim Sharia Court of Appeal Widerspruch eingelegt werden.21 Für eine Schei-
dung sind im islamischem Recht mehrere Formen möglich: 
- talak: die Verstoßung der Frau durch den Ehemann. Spricht ein Ehemann die 
Scheidungsformel einmal aus, so ist die Scheidung zwar gültig, das Paar kann 
aber während einer dreimonatigen Warteperiode (idda) für die Frau wieder 
vereint werden oder nach der idda neu heiraten. Ein dreifaches Aussprechen 
der Scheidungsformel ist hingegen endgültig. Das Paar kann erst dann wieder 
zusammenkommen, wenn die Frau nach der Scheidung einen anderen Mann 
geheiratet hat und wieder geschieden worden ist. Die Verstoßung wird mit 
dem Euphemismus "Freilassung" (saki) benannt: "er hat sie freigelassen" (ya 
sake ta) oder auch "er gab ihr den (Scheidungs-)Brief' (ya ba ta takarda). 
- khul: Scheidung in gegenseitigem Einvernehmen bzw. auf Wunsch der Frau, 
die dem Mann eine dafür vereinbarte Summe zahlt. 
19 Fleischer 1977, 61 
20 Siehe Hinchcliffe 1975; Coulson/Hinchcliffe 1978 
21 Abun-Nasr 1993, 215/216 
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- faskh: die Annullierung der Ehe aus schwerwiegenden Gründen wie z.B. 
Krankheiten oder Behinderungen eines Ehepartners, Impotenz des Mannes, 
Nichterfüllung ehelicher Pflichten, Unvereinbarkeit der Ehepartner.22 
Bei einer Verstoßung durch den Mann hat die Frau das Recht, den Brautpreis 
zu behalten. Ist bis zur Scheidung noch nicht der volle Brautpreis (ar. mahr, 
Hausa sadaki) vom Mann an die Frau gezahlt worden, so kann sie diesen ein-
klagen. Wird eine Ehe geschieden, bevor sie vollzogen wurde, hat die Frau nur 
Anspruch auf den halben Brautpreis. Während der idda hat eine Frau An-
spruch auf Unterkunft und Verpflegung durch den Mann, außer im Fall des 
dreifachen talak. Im heutigen Nordnigeria hat sich die Praxis eingebürgert, daß 
Frauen im Falle einer khul-Scheidung dem Mann den Brautpreis zurückerstat-
ten. 23 Durch die dreimonatige Warteperiode soll festgestellt werden, ob die 
Frau schwanger ist. Außerdem gibt die Wartezeit Gelegenheit zur Versöh-
nung, falls nur ein ein einfaches talak erfolgt ist. 
Zwar haben nur Männer das Recht des Verstoßens, aber in Nordnigeria erfolgt 
talak oft auf Initiative von Frauen, die ihre Männer dazu provozieren oder 
weglaufen und ihn dadurch zu talak veranlassen. Für Frauen ist talak die ein-
fachste Scheidungsform. Sie erfordert keine für Frauen unangenehme Anhö-
rung vor Gericht, so daß auch keine Gerichtsgebühren anfallen, und der Braut-
preis muß nicht zurückerstattet werden. Die Frau bekommt vom Mann einen 
Scheidungsbrief oder läßt sich von einem Richter die Verstoßung schriftlich 
bestätigen. Meistens gilt die Ehe jedoch mit dem Aussprechen der Scheidungs-
formel als beendet, ohne daß bei einer erneuten Heirat eine schriftliche Bestä-
tigung vorgewiesen werden muß. Wenn es einer Frau nicht gelingt, ihren 
Mann zum Aussprechen der Verstoßungsformel zu bringen, geht sie vor Ge-
richt, wo sie meistens ohne Schwierigkeiten eine Scheidung bekommt. In einer 
Auswertung von 329 Scheidungsfällen vor einem Area Court in Katsina stellte 
Renee Pittin (1979b) fest, daß nur zwei dieser Fälle nicht von Frauen vor das 
Gericht gebracht wurden. Als Scheidungsgründe wurden hauptsächlich unge-
nügende Versorgung, Abwesenheit, Impotenz oder Grausamkeit des Eheman-
nes genannt, aber auch einfach: "Ich will nicht mehr" (ba na yi), oder "ich 
liebe ihn nicht" (ba na son shi).24 
Pittin und Callaway stellten fest, daß viele Verstoßungen ausgesprochen wer-
den, nachdem die Frau das Haus des Mannes bereits verlassen und damit eine 
deutliche Aussage über ihre Unzufriedenheit mit der Ehe gemacht hatte.25 Pit-
tin bemerkte, daß letztlich kein Mann eine Frau dazu zwingen kann, mit ihm 
verheiratet zu bleiben. Er schadet seinem eigenen Ruf, wenn er einer Ehefrau 
22 Shorter Encyclopaedia of Islam 197 4, 564ff. 
23 Abun-Nasr 1993, 220 
24 Vgl. M. G. Smith 1955,64 
25 Pittin 1979b, Callaway 1987, 50 
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zu viel Wert beimißt Hausa-Männer behandeln nach Pittin ihre Frauen wie 
auswechselbare Geschöpfe. Ein Mann, der dies nicht tut, zieht den Spott sei-
ner Geschlechtsgenossen auf sich.26 Letztendlich können Männer ihre Frauen 
nicht kontrollieren, und eine scheinbar gleichgültige Haltung erlaubt es ihnen, 
ihr Gesicht zu wahren, wenn ihre Frauen weglaufen. 
Für Frauen ist ein Hauptproblem der Ehe die Willkür der Männer, die von 
heute auf morgen ohne Angabe von Gründen eine Verstoßung aussprechen 
können, auch wenn eine Frau schwanger ist. 27 Eine Frau, die sich scheiden läßt 
oder geschieden bzw. verstoßen wird, muß ihre Kinder zurücklassen. Sie kann 
nur einen Säugling mitnehmen, der nach dem Abstillen dem Mann oder seiner 
Familie zurückgegeben werden muß. Zwar sieht das malikitische Recht vor, 
daß eine Frau das Sorgerecht für Söhne bis zur Pubertät und für Töchter bis 
zur Heirat behält, doch nur solange sie sich nicht wiederverheiratet Dies 
kommtjedoch bei Frauen, die noch im gebärfähigen Alter sind, kaum vor. 
Auch wenn gegenseitige Liebe (soyayya) der Anlaß für eine Eheschließung 
sein kann, erfüllen Ehen eher den Zweck einer Versorgungsinstitution: sowohl 
Ehemann als auch Ehefrau haben bestimmte Rechte und Pflichten, deren 
Nichteinhaltung einen legalen Scheidungsgrund darstellt. Während viele erste 
Ehen nur von kurzer Dauer sind, werden zweite Ehen stabiler. Oft werden erst 
in der zweiten Ehe Kinder geboren. Aber auch die zweite oder dritte Ehe kann 
an der Unvereinbarkeit des ·Paares oder am Streit der Frau mit ihrer Mitfrau 
scheitern. Erst die dritte oder vierte Ehe wird zu einer langfristigen Bindung, 
die durchaus zwanzig oder dreißig Jahre lang oder bis zum Tode eines Ehe-
partners halten kann. Im Alltagsleben haben Eheleute nicht viel miteinander zu 
tun. Sie gehen unabhängig voneinander ihren Tätigkeiten nach. In den bariki 
gehen die Männer morgens früh aus dem Haus und kommen erst am späten 
Nachmittag wieder, bleiben aber dann nicht zuhause, sondern verbringen den 
Abend mit anderen Männern. Die Frauen verbringen den Tag im Haus mit 
Kindern oder Besuch, wenn sie nicht ausgehen. Gespräche zwischen Eheleu-
ten finden statt, wenn der Mann nachmittags nach Hause kommt oder nachts. 
Dabei geht es oft eher um Dinge, die erledigt werden müssen, als um einen 
persönlichen Austausch. Partnerschaft oder Vertrautheit sind kein notwendiger 
Bestandteil der Beziehung zwischen Eheleuten, sondern bleiben 
gleichgeschlechtlichen Freundschaften vorbehalten. Zwischen Mann und Frau 
herrscht eher eine Respektsbeziehung. Mann und Frau sollen sich nicht gegen-
seitig mit ihren Namen ansprechen, sondern mit maigida (Hausherr) und 
uwargida (Hausherrin), und eine Frau sollte ihrem Mann gegenüber immer 
gehorsam und geduldig sein. Sie soll ihn schweigend anhören und sich zur 
Begrüßung vor ihm verneigen wie Kinder vor ihren Eltern. Je länger ein Paar 
26 Pittin 1979b, 12 
27 V gl. Fleischer 1977, 61/62 
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verheiratet ist oder je älter und erfahrener sie bei der Eheschließung sind, de-
sto mehr weichen diese Verhaltensregeln jedoch auf. 
Konflikte zwischen Ehepartnern entzünden sich oft an Geld. Die Frauen erhal-
ten täglich etwas Geld (kudin cefane), um ihre Kinder zum Einkaufen von Le-
bensmitteln zu schicken, die der Mann nicht en groseinkauft (wie Mais oder 
Hirse), also beispielsweise Gemüse und Gewürze für das tägliche Essen. Das 
waren 1993 etwa 30 Naira pro Tag, die in manchen Familien für bis zu zehn 
Menschen ausreichen mußten. Manchmal ist es den Frauen möglich, von die-
sem Geld ein wenig beiseite zu legen. Manchmal müssen sie aber auch den 
Mann um mehr Geld bitten, etwa für Medizin oder Kinderkleidung. Da die 
Männer selbst knapp bei Kasse sind und manche Ausgaben für unnötig halten 
(oder nicht zugeben können, daß sie selber kein Geld haben), kommt es dar-
über oft zu Streit. Für die Frauen ist es vor allem schwierig, Geld zu bekom-
men, wenn sie auf eine Hochzeit oder ein Namensfest gehen. Die meisten 
Frauen der bariki, die ich auf Feste begleitete, konnten nicht mehr als fünf bis 
zehn N aira geben. Die Frauen empfinden es als demütigend, ihre Männer um 
jeden kleinen Geldbetrag bitten zu müssen, haben oft aber keine andere 
Wahl.2s 
·Als Hajiya Habibas Mann sich einmal weigerte, ihr Geld zu geben, um auf ein 
Fest zu gehen, "bestrafte" sie ihn dadurch, daß sie wochenlang nicht mit ihm 
sprach. Sie grüßte ihn zwar und kochte für ihn, ignorierte aber ansonsten seine 
Anwesenheit und schmollte. Das schien schließlich seine Wirkung getan zu 
haben. Hajiya Habiba sagte auch: wenn ein Mann seine Familie nicht versorgt 
und der Frau nicht mal Geld für Essen gibt, und wenn sie weiß, wo er sein 
Geld aufbewahrt, dann kann die Frau sich heimlich Geld nehmen, ohne daß 
dies als Diebstahl gilt, da sie nur so zu ihrem Recht kommt. Streit um Geld ist 
aber auch - wie bei uns - oft Streit, der andere Dinge meint, wie etwa man-
gelnde Zuneigung und Anerkennung. Wenn es in einer Ehe einen Konflikt 
gibt, tragen die Ehepartner diesen zunächst untereinander aus. Sie streiten sich, 
versuchen aber, nichts darüber nach außen laut werden zu lassen. Wenn sich 
der Konflikt jedoch zuspitzt und zu Handgreiflichkeiten führt, dann versuchen 
Nachbarn oder Verwandte einzugreifen und zu vermitteln (sulhu). Im traditio-
nellen Umfeld müssen ältere Verwandte des Mannes oder der Frau schlichten 
und ihnen "Geduld geben". In den bariki, wo keine Verwandten in unmittelba-
rer Nähe leben, übernehmen Freunde und Nachbarn diese Rolle. 
Sa'adatus Familie wohnte erst seit ein paar Monaten in den bariki. Sie hatte 
zwei Kinder, das Jüngste wurde noch gestillt. Sie bekam schnell Kontakt zu 
ihren Nachbarinnen, besonders zu A'isha. Ich sah sie öfter in ihrer Tür stehen 
und hinausspähen, auf der Suche nach ihrem etwa sechsjährigen Sohn Awallu 
oder einem almajiri, der für sie Besorgungen machen sollte. 
28 Vgl. Roth 1994, 153ff. 
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Eines Nachmittags schaute ich bei A'isha herein und fand Sa'adatu bei ihr. 
Sa' adatu fing an, über ihren Mann zu schimpfen. Ich begriff, daß es sich hier 
nicht um einen normalen Besuch handelte. Plötzlich betrat der Mann einer 
Nachbarin, Farida, den Hof und rief in das -von einem Vorhang vor Einsicht 
geschützte - Zimmer hinein, er hätte mit Sa' adatus Mann gesprochen und sie 
solle zurück nach Hause gehen. 
S: Ich werde nicht zurückgehen! Es gibt nichts, was mich wieder zurückbringt! (Sie 
fing an zu weinen.) 
K: Was ist denn passiert? 
A: Sa'adatu ist weggelaufen. Sie hatte Streit mit ihrem Mann. Er schlägt sie immer. 
Er gibt ihr auch überhaupt kein Essen oder Geld. Sie selber hat kein Geld, weil sie 
kein Handwerk hat. 
K: Hat sie Verwandte in Kano? 
A: Ja. Sie geben ihr manchmal Geld, aber nicht viel. 
K: Wie lange sind sie schon verheiratet? 
A: Ungefahr zehn Jahre lang. Sie haben vier Kinder. 
Sa'adatu stieß schluchzend hervor: "Ich will, daß er mich scheidet! Ich will 
nicht zu ihm zurückgehen!" Paridas Mann kam wieder in den Hof und rief 
nach Sa'adatu. 
K: Ist er ein Freund von Sa'adatus Mann? 
A: Wir haben ihn gerufen, als Sa'adatu zu uns flüchtete und ihr Geheimnis öffnete. 
Faridas Mann wollte dann Sa'adatus Mann abholen, aber der sagte, er wäre krank 
und würde heute nicht zur Arbeit gehen. Er lügt! Sa'adatu will jetzt zum Polizeichef 
nach Bompai fahren und dort über ihren Mann berichten. Aber sie hat kein Geld. 
K: Du hast kein Geld? 
S: Ich habe nur fünf Naira. 
Ich gab ihr zwanzig Naira. Sa' adatu ging, um nach Bompai zum Polizeihaupt-
quartier zu fahren. 
K: Schlägt ihr Mann sie oft? 
A: Jeden Tag schlägt er sie! Sie streiten sich immer über Awallu (den Sohn). Awallu 
hat keinen Verstand! Sie gibt ihm immer Geld, um etwas einzukaufen, und dann 
geht er los und verliert es. Er spielt mit den Nachbarjungen und kauft irgendetwas 
anderes, und dann geht er nach Hause, hat nicht eingekauft und nur ein paar Naira 
übrig! Ich selbst habe ihm neulich zwanzig Naira gegeben, um Erdnüsse für die So-
ße zu holen, und als er zurückkam, hatte er keine Erdnüsse und nur noch acht Nai-
ra. Aber Sa'adatu traut sich nicht, es ihrem Mann zu sagen, weil er sie dann schlägt. 
Später am Nachmittag ging ich noch einmal bei A'isha vorbei, um zu fragen, 
wie sich die Dinge weiterentwickelt haben, und sie erzählte, daß Sa' adatu 
beim Polizeichef war und jetzt noch mit dem Sprecher der Polizisten der bariki 
sprechen wollte. Am nächsten Tag ließ mich Sakina rufen. 
S: Ich habe gehört, daß du Sa'adatu Geld gegeben hast. Warum hast du das getan? 
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K: Ich hatte Mitleid mit ihr. 
S: Was für ein Mitleid? 
K: Ich habe gehört, daß er sie immer schlägt. 
S: Hast du nicht Angst, daß er dich auch schlagen wird? 
K: Muß man in so einem Fall nicht helfen? 
S: Es stimmt, daß er sie immer schlägt, so als wäre er ihr Vater, als wäre sie seine 
Tochter! Was hat Sa'adatu mit dem Geld gemacht? 
K: Sie ist nach Bompai zum Polizeichef gefahren. 
S: Ja, sie will, daß er sie scheidet. 
K: Wieviele Kinder hat sie? 
S: Vier. Zwei leben auf dem Dorf. 
K: Hat sie Verwandte in Kano? 
S: Ja, viele. 
Obwohl Sakina offensichtlich schon alles wußte, wollte sie von mir eine Be-
stätigung für mein Eingreifen. Ich war nicht erstaunt darüber, daß sich die Ge-
schichte schon über die ganze Nachbarschaft verbreitet hatte. Meine Bezie-
hungen zu einzelnen Frauen wurden von den anderen immer verfolgt. Bisher 
war ich jedoch in solche Konfliktsituation nicht direkt miteinbezogen worden. 
Zwei Wochen später erzählte mir Laraba, daß Sa'adatu inzwischen geschieden 
worden und ausgezogen war: 
L: Er hat sie geschieden und ihr die Kinder weggenommen, selbst das Jüngste, was 
sie noch gestillt hat. Sie war vorhin hier; ihre Brüste waren ganz geschwollen. Ihr 
Mann ist ein Verrückter! Jeden Tag hat er sie geschlagen. Nicht mal die Nachbarn 
konnten ihn beruhigen. Einmal hat Hajiya Amiras Mann sich zwischen ihn und 
Sa'adatu geworfen, als er sie wieder schlagen wollte, aber selbst das hat ihn nicht 
davon abgehalten! Vier Männer waren bei ihm im Haus, um ihn zu beruhigen, aber 
er ließ sich nicht beruhigen, sondern hat sie beleidigt; immerzu hat die Leute belei-
digt. Dann sind sie wieder gegangen. Schließlich packte Sa'adatu ihre Sachen und 
ging, als er gerade bei der Arbeit war. Da schrieb er ihr den Scheidungsbrief und 
forderte die Kinder zurück. 
Obwohl Sa' adatu Verwandte in Kano hatte, wandte sie sich in ihrer 
verzweifelten Situation an Nachbarinnen und an offizielle Autoritäten. Offen-
bar hatten ihre Verwandten keinen Einfluß auf ihren Mann, genauso wenig 
wie letzten Endes die Nachbarn. Sa' adatu wollte aber auch gar nicht, daß zwi-
schen ihr und ihrem Mann vermittelt wird. Indem sie lokale Instanzen wie den 
Sprecher der bariki überging und sich direkt an den Polizeichef wandte, mach-
te sie das Verhalten ihres Mannes öffentlich. Durch ihre Handlungsweise stell-
te sie ihren Mann bloß und erreichte damit, daß er sie schied. 
Außer durch solche direkten Beobachtungen ist es sehr schwer, die konkreten 
Gründe für Scheidungen zu erfahren. Immer, wenn ich Frauen danach fragte, 
warum eine frühere Ehe geschieden wurde, bekam ich ausweichende Antwor-
ten wie: "Wegen gar nichts! Sie endete eben" (ba kowa, ya mutu), oder "ich 
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ging weg" (nafita) oder "er verstieß mich" (ya sake ni). Es scheintjedoch oft 
so zu sein, daß eine Ehe endet, wenn der Mann eine weitere Frau heiratet. 
Inwieweit Männer eine neue Heirat absichtlich dazu benutzen, um bereits 
vorhandene Ehefrauen zu demütigen oder loszuwerden, kann hier nur vermutet 
werden. 
Goggo, die Witwe, erzählt die kurze Geschichte ihrer zweiten Ehe: 
G: Nach drei Monaten [nach der tdda, die auf die Scheidung der ersten Ehe folgte] 
erschien Shehu. Er wollte mich. 
K: Woher kam er? 
G: Er lebte in Kibiya. So war das, man verheiratete uns. 
K: Kanntest du ihn? 
G: Ich kannte ihn, ich wollte ihn auch. Also heirateten wir. Ich wohnte dort drei 
Jahre lang. Ich blieb nicht lang. Ich ging weg, ich beendete die idda, dann kam ich 
hierher, zur jüngeren Schwester meiner Mutter, und wohnte hier. Gut, dann heira-
tete ich Adamu. 
K: Als du Shehu heiratetest, machte man da ein Fest? 
G: Man machte ein Fest, aber wenn man eine geschiedene Frau ist, dann macht 
man kein Fangen, kein Henna, nichts. Nur so ein Fest: man schloß die Ehe an ei-
nem Tag, und am nächsten Tag brachte man mich zum Haus des Mannes. Es gab 
Essen, man hatte gekocht. dann brachte man die Sachen. Das war es, am nächsten 
Morgen zerstreuten sich alle und gingen nach Hause. So war das, ich wohnte dort. 
Wir waren drei Jahre zusammen, dann trennten wir uns. 
K: Warum? 
G: Er wollte noch eine Frau heiraten, die er gesehen hatte. Er hatte sie gesehen 
und wollte sie heiraten. Er hatte aber schon vier Frauen. Die Regel besagt, daß er 
eine wegschicken mußte, damit sie kommen konnte. 
K: Er hat dich weggeschickt? 
G: Ja, damit er die andere bringen konnte. 
K: Du wolltest das nicht? 
G: Obwohl ich sagte, daß ich nicht wollte, beendeteer die Ehe. Er stritt mit mir 
und stritt mit mir, bis ich weglief. Dann gab er mir den Scheidungsbrief. Daraufhin 
heiratete er jene?9 
Nicht nur Konflikte zwischen Ehepartnern oder mehreren Ehefrauen führen zu 
Scheidungen, sondern auch äußere Umstände oder die Intervention von Ver-
wandten. Hajiya Habiba erzählt von ihrer ersten Scheidung: 
H: Ich bekam vier Kinder von ihm. Wir waren da, dann ging er in die Politik. Man 
wählte ihn in den Rat von Gaya Local Government, zur Zeit der Regierung von 
Shagari. So; wir waren da, wir waren da, bis der Umsturz stattfand. Die Männer um 
Buhari übernahmen die Regierung Nigerias, das Militär kam zurück. Als das Militär 
an die Macht kam, nahm man viele Politiker gefangen und sperrte sie ein, auch mei-
29 Interview 028, 4.10.1992 
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nen Mann. Nachdem man ihn eingesperrt hatte, nahm man uns das Haus weg, das 
Eigentum der Regierung war. Sie sagten, sie würden alles nehmen, weil einige Poli-
tiker Geld der Regierung unterschlagen hatten, und man würde eine Untersuchung 
machen. Wenn er nicht schuldig wäre, würde man das Haus zurückgeben. So: wir 
waren da, ich lebte zuhause [bei ihrer Mutter]. Dann ging ich zurück zur Schule. Ich 
ging dorthin und lernte Nähen und andere Fächer, die ich wollte. Samstags und 
Sonntags ging ich in die lslamiyya-Schule. Gut, wir waren da, da sagte seine Mutter, 
ich sollte ins Dorf ziehen und dort wohnen. Ich sagte, wirklich, ich kann nicht im 
Dorf leben, ich kann kein Korn stampfen oder Getreide dreschen. Er wollte, daß 
wir hierbleiben und sagte, er hätte ein Haus in Kundila [Stadtteil von Kano] gefun-
den. Da sagte sie nein. Wenn ich ihn liebte, warum sollte ich nicht zu ihnen ins Dorf 
ziehen? Ich sagte, ich werde nicht ins Dorf gehen. Das sagte ich: ich werde nirgend-
wohin gehen. Wenn er will, soll er herkommen und uns ein Haus in Kano suchen. 
Wenn ich ins Dorf gehen würde, würde ich Schwierigkeiten haben, weil ich nicht 
daran gewöhnt bin, oder? Dann sagte er: die Sache wurde geöffnet [der Konflikt 
wurde bekannt]. Seine Mutter lehnte mich ab, und er gab mir den Scheidungsbrief. 
So war das. Ich gab ihm die Kinder, er nahm die Kinder, und ich ging weiter zur 
Schule. Er kam wieder und sagte, ich solle zurückkommen, aber ich sagte nein, ich 
werde nicht ins Dorf gehen. Ich lebte bei meiner Mutter, aber ich reiste nach Lagos 
und kam wieder zurück. Ich fuhr zu den Verwandten meines Vaters nach Suleja. 
Dort verbrachte ich ein paar Tage, dann fuhr ich nach Kaduna, blieb dort eine Wei-
le, fuhr nach Lagos, kam zurück, so.30 
Aus Hajiya Habibas Schilderung wird deutlich, daß viele geschiedene Frauen 
eine Phase der Unabhängigkeit und Mobilität durchlaufen, bevor sie wieder 
heiraten. Diese Mobilität ist aber nicht nur die Freiheit zu reisen, sondern auch 
eine Überlebensstrategie. Frauen, die nach einer Scheidung von ihren Ver-
wandten nicht ausreichend unterstützt werden und denen es an einer Möglich-
keit fehlt, ein eigenes Einkommen zu erwirtschaften, greifen auf diese Strate-
gie zurück. Auch weitläufig Verwandte sind dazu verpflichtet, eine Angehöri-
ge als Gast zu empfangen und eine Zeitlang zu versorgen. 
Nach M. G. Smith werden alle unverheirateten Frauen und sogar Männer als 
karuwai, also als Personen mit zweifelhafter Moral, bezeichnet. Pittin und 
Callaway beobachteten, daß sich dies nur auf den männlichen Blickwinkel 
bezieht. Frauen differenzieren in der Regel zwischen einer Frau, die nicht-ver-
heiratet ist (sg. bazawara, pl. zawarawa), und einer Kurtisane (karuwa), wäh-
rend Männer nur eine Frau aus der eigenen Verwandtschaft als bazawara 
anerkennen.31 Auch die Frauen der bariki machen diesen Unterschied. Sie er-
klären, daß karuwai Frauen seien, die die Ehe ablehnen. Sie verlassen ihre 
Familien und führen ein liederliches Leben (iskanci). Eine karuwa nimmt sich 
ein Zimmer und empfängt dort Männer, sie geht aus und trinkt Alkohol. 
30 Interview 031, 7.2.1993 
31 Callaway 1987, 42/43 
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Als Binta nach zehnjähriger Ehe von ihrem Mann geschieden wurde, kehrte sie mit 
ihren zwei Töchtern (zwölf und drei Jahre alt) zu ihrer ebenfalls unverheirateten 
Mutter zurück, ihr Sohn blieb beim Vater. Nachdem die drei Monate Wartezeit um 
waren, fand sich zunächst kein neuer Anwärter für eine Ehe. Binta begann, Ver-
wandte in anderen nordnigerianischen Städten wie Zaria, Maiduguri oder Biu zu 
besuchen. Sie ließ beide Töchter oder nur die älteste Tochter bei ihrer Mutter zu-
rück- die allerdings selber viel unterwegs war- und blieb für einige Tage oder 
sogar Wochen weg. Bafulata und Sahura, die mit ihren Männern im selben Gehöft 
wie Binta und ihre Mutter wohnten, beobachteten die Reisen von Binta mit Miß-
gunst. Ich kam eines Tages in den Hof und fragte nach Binta. Bafulata sagte: "Sie ist 
gerade weggefahren." Ich bemerkte: "Sie reist viel, oder?" Bafulata und Sahura fin-
gen an zu kichern. Irritiert wollte ich wissen: "Ist das etwas Lächerliches?" Sahura 
murmelte etwas von karuwaiund Bafulata sprach es deutlich aus: "Es gibt Frauen, 
die sich verkaufen!" ,,Aber Binta ist doch keine karuwa", sagte ich. "Wer weiß?'' frag-
te Bafulata spitz. "Wenn sie immer unterwegs ist, dann weiß nur Gott, wo sie ist 
und was sie macht, oder?" 
Bafulatas mißgünstige Bemerkung läßt ihren Neid auf Bintas Bewegungsfrei-
heit ebenso aufscheinen wie ihre Befriedigung darüber, trotz eigener Ehepro-
bleme auf jemand anderes herabsehen zu können. Nicht alle Frauen in der 
Nachbarschaft teilten Bafulatas Verdacht, und keine sprach ihn so deutlich 
aus. Dennoch war auffällig, daß Binta sich hauptsächlich bei A'isha oder Gog-
go aufhielt- Nachbarinnen, die auch mit anderen geschiedenen Frauen be-
freundet waren. Goggos Haus diente während ihrer Trauerzeit als regelrechter 
Treffpunkt für die nicht-verheirateten Frauen Goggo, Indo und Binta, aber 
auch für einige unverheiratete Mädchen. Indo war um die dreißig Jahre alt und 
seit drei oder vier Jahren geschieden. Sie verkaufte am nahegelegenen College 
täglich gekochte Speisen. Ich fragte sie einmal, ob sie wieder heiraten wolle, 
und sie antwortete vage: "Bald" (bayan kwana biyu)32• 
Geschiedene Frauen tauchen in den bariki meist nur als Besucherinnen oder 
Gäste auf. Wird eine der Frauen aus den bariki geschieden, dann zieht sie fort. 
Nicht alle Frauen in den bariki waren so tolerant wie Goggo, Hajiya Habiba 
oder A'isha. Im Gegenteil: dieselben unverheirateten Mädchen, die sich gerne 
bei Goggo trafen, sprachen abschätzig über Frauen wie Indo, die sie manchmal 
dort trafen. Frauen wie Indo, die lieber Geld verdienten als wieder zu heiraten, 
die "unter Männer gingen" und anzügliche Witze machten, waren den Mäd-
chen suspekt. In ihrer Situation, in der sie darauf warteten, bald Ehefrauen und 
Mütter zu werden, konnten die Mädchen abweichende Lebensentwürfe offen-
bar schlecht ertragen. Auch wenn nicht ausdrücklich unterstellt wird, daß sol-
che Frauen ihren Lebensunterhalt auf zweifelhafte Weise verdienen, sind sie 
doch weniger anerkannt als verheiratete Frauen. Selbst Hafsatu, eine verheira-
tete Frau aus den bariki, die ebenfalls anfing, am College Speisen zu verkau-
fen, grenzte sich von Indo ab: 
32 Wörtlich heißt das ,,nach zwei Tagen", ist aber eine ganz unbestimmte Zeitangabe. 
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K: Hast du lndo schon vorher gekannt? 
H: Nein, wir haben uns hier getroffen. 
K: Wollte sie, daß ihr zusammenarbeitet? 
H: Ja, wir machen es zusammen, aber jede hat ihren eigenen Platz. Ihr Tisch ist 
hier, meiner dort. 
K: Wirst du ihr nicht Leute wegnehmen? 
H: Ach, weißt du, sie ist schon lange da, sie hat viele Kunden gewonnen, sie ist 
schon lange an dem Ort. Außerdem ist ihr Essen und meins nicht das gleiche. Wer 
ihr Essen will, kauft bei ihr, wer mein Essen will, kauft bei mir. Außerdem ist lndo 
schon lange da, ungefähr drei Jahre. Ich habe erst jetzt angefangen, ich habe noch 
nicht mal ein Jahr gemacht. Siehst du, daß ist nicht dasselbe. Weil sie schon viele 
Kunden hat, werden sie nicht gleich weglaufen und zu mir kommen, wenn sie mich 
sehen. Sie bleiben bei ihr. 
K: Aber du hast auch schon Kunden gefunden? 
H: Ja, aber hauptsächlich Kinder. lndos Kunden können anschreiben; sie läßt sie 
anschreiben und wenn der Monat herum ist, zahlen sie. Ich aber lasse nicht an-
schreiben, höchstens ganz kleine Summen, fünf Naira, zehn Naira. Aber bei lndo ißt 
einer heute für zwanzig Naira, und sie schreibt es in ihr Buch. Wenn das Gehalt 
[der Angestellten] ausgezahlt wird, kommt sie mit ihrem Buch, in das sie den Na-
men geschrieben hat- der-und-der hat das-und-das gegessen- und wenn der 
Monat herum ist, bekommt sie ihr Geld. 
K: Wenn jemand nicht zahlt, was passiert dann? 
H: Deswegen lasse ich nicht anschreiben: weil ich keinen Streit will. Weißt du, mein 
Mann hat gesagt, er will keinen Streit. Wenn er erfährt, daß die Leute Essen kaufen 
und mir kein Geld geben, wird er nicht hingehen und es mir holen. Es gibt Leute, 
die kommen und essen und sich wohlfühlen, aber wenn du sagst, sie sollen dir Geld 
geben, gibt es Streit. Und lndo hat keinen Mann. Wenn sie sich mit einem Mann 
streitet, macht es nichts, aber ich habe einen Mann. Wenn ich dort stehe und mit 
einem Mann streite, ist das nicht gut, weil ich verheiratet bin. Das ist ohne Würde, 
deswegen lasse ich nicht anschreiben. Siehst du, ich bin nicht wie sie. Wenn ich mit 
dem Verkaufen von Essen fertig bin, stehe ich auf und gehe nach Hause; ich bleibe 
nicht dort, wirklich. 
K: Wenn eine Frau keinen Mann hat, dann hat sie keine Schwierigkeiten, wenn sie 
arbeitet oder ein Gewerbe betreibt? 
H: Wie soll sie Schwierigkeiten haben, sie hat doch keine Kinder. Wenn sie Geld 
verdient, ist sie nicht die einzige, die davon profrt:iert? Du siehst doch, es gibt keine 
Schwierigkeiten. 
K: Ist das besser? 
H: Nein, man kann nicht sagen, daß das besser ist. Ich denke, selbst wenn ich kei-
nen Mann hätte, würde ich meine Kinder nicht we~eben, ich würde sie behalten 
und Schwierigkeiten ertragen, um sie zu ernähren.3 
Will eine geschiedene oder verwitwete Frau sich wieder verheiraten, so muß 
sie einen Bewerber finden. Die Möglichkeiten hierzu sind vielfältig. Geht sie 
33 Interview 039, 20.10.1993 
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ins Haus ihres Vaters oder ihrer Mutter zurück, lernt sie dort vielleicht einen 
Mann kennen, der mit der Familie zu tun hat. Als nicht-verheiratete Tochter 
kann die Frau männlichen Gästen - beispielsweise Freunden des Vaters - in 
den Vorraum des Hauses Getränke oder Speisen bringen, und daraus kann sich 
eine Brautwerbung (zance) entwickeln. Nicht-verheiratete Frauen haben eine 
größere Bewegungsfreiheit als verheiratete. Wenn sie in der Stadt unterwegs 
sind, können sie durch ihre Kleidung signalisieren, daß sie "frei" und damit 
ansprechbar sind. Eine nicht-verheiratete Frau kann wie ein unverheiratetes 
Mädchen ihr Umschlagtuch (mayafi) über den Schultern tragen, so daß der 
Kopf frei bleibt, während verheiratete Frauen das mayafi über den Kopf zie-
hen. 
Hajiya Habiba lernte ihren jetzigen Mann auf der Straße kennen. 
H: Als ich nach Kano zurückkam, wurde die Tochter meines älteren Bruders krank. 
Weil ich nicht verheiratet war, sollte ich sie zu einem Heiler bringen, der ihr Medi-
zin zu trinken geben sollte. So war das, wir gingen dorthin- du kennst Kantin Kwar-
ri [den Stoffmarkt], oder? Damals wohnte er [ihr jetziger Mann] dort, das war sein 
Viertel. Dort war er, wenn er von der Arbeit kam. Das Mädchen [das sie begleite-
te] war sehr hell, wie eine Europäerin, sie war sehr schön! Jeden Tag gingen wir 
dort vorbei, und da ich nicht verheiratet war, mußte ich mich nicht verhüllen. Ich 
verhüllte mich nicht. sondern legte nur mein Tuch über die Schultern und ging vor-
bei. Jeden Tag gingen wir dorthin, der Bus setzte uns dort ab und wir gingen in die 
Gassen hinein. Da sagte er: .. Mädchen, wohin geht ihr?" Sie sagte: "Guten Tag, 
Vater", und wir gingen vorbei. Jeden Tag! Er fing an, ihr jedes Mal Kekse zu schen-
ken. Aber er sprach nicht mit mir; er hatte Angst, daß ich einen Mann habe. Eines 
Tages kamen wir dort vorbei, und es gab dort etwas zu kaufen, eine Süßigkeit, und 
sie sagte: .. Tante, kauf mir das!" Ich sagte, gut. Da sagte er: .. Nein, laß' das", und er 
gab dem Verkäufer Geld und sagte, er solle es dem Mädchen geben. Ich sagte: 
.. Dankeschön, wir danken!" Da sagte er: "Bitte, wo wohnt ihr?" Da ging ich schnell 
weg. 
K: Du hast nicht mit ihm gesprochen? 
H: Ich sprach nicht mit ihm, wir gingen weg. Dann erzählte er das seinem Freund. 
Er mußte zur Arbeit gehen und bat seinen Freund, uns das nächste Mal zu folgen, 
um das Haus zu sehen, wo wir hingehen. So war das, wir kamen und wußten von 
nichts; wir gingen vorbei. Sein Freund folgte uns nach, bis er zu dem Haus kam, in 
das wir hineingingen. Er blieb an der Tür stehen. Als wir fertig waren und wieder 
herauskamen, sagte er: .. Grüßt euch!" Ich sagte: ,.Grüß' dich", wir grüßten. Dann 
sagte er: .. Bitte, ich habe eine Frage." Ich sagte: .. Nicht jetzt, ich habe jetzt keine 
Zeit für eine Unterhaltung." Er sagte: .. Bitte, hab' Geduld. ln welchem Viertel wohnt 
ihr?" Da sagte ich: .. Wir wohnen in Hotoro." (Wir lachen) 
K: Du hast ihn angelogen? 
H: Ja, ich habe ihn angelogen, ich sagte, wir sind in Hotoro. Er sagte: "Hotoro? Gut, 
wo da?" Ich sagte: .. Dort in der Nähe des Gowerneurs-Gebäudes." Er sagte: "Gut. 
Bitte -", da fing der, bei dem wir gewesen waren, an zu lachen und sagte: "Sie 
wohnt nicht in Hotoro, sie wohnt in Gyadi-Gyadi!" Und er fragte mich: "Warum 
hast du ihm erzählt, daß du in Hotoro wohnst?" Ich sagte: "Wer will wissen, wo wir 
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wohnen?" Da sagte der Mann, der uns gefolgt war: "Mein Freund ist es, er hat dich 
gesehen und er sagt, er will dich." So war das. Dann gab ihm der Mann, bei dem 
wir gewesen waren, eine Beschreibung von unserem Haus. Nachdem wir abends 
nach Hause gekommen waren, kamen sie und fragten sich durch. Man brachte sie 
zu unserem Haus. Sie kamen zu unserem Haus, und sie schickten [ein Kind] hinein, 
das ausrichtete: Man läßt Hajiya grüßen. Mein Bruder fragte: "Wer?" Da ging ich 
hinaus und sah sie. Wir grüßten und ich fragte, wie es ihnen geht. Dann sagte er: 
"Die Sache ist so-und-so." Ich sagte: "Wirklich, im Moment habe ich keine Zeit zu 
heiraten, weil ich im Moment nur in die Schule gehen will. Außerdem will ich kei-
nen Streit - man geht hin und heiratet und dann hat man Streit." Er sagte: "Ach, 
diese Dinge werden nicht anfangen!" 
Gut, zu der Zeit hatte ich viele Verehrer. Es gab einen, der in den Federal Head-
quarters arbeitete, und einen Alhaji. Er war früher in Mekka gewesen. Dann sah ich, 
daß ich ihn [ihren jetzigen Mann] sehr liebe. Also sagte ich zu den anderen: "Habt 
Geduld, da ist einer, den ich heiraten werde." Er kam und kam. Dann sagte meine 
Mutter, sie will auf keinen Fall, daß ich ihn heirate! Sie sagte: "Was hat er denn? Da 
hast du Männer, die wohlhabend sind, und dann willst du hingehen und einen hei-
raten, bei dem du es schwer haben wirst?" Ich sagte: "Das macht nichts. Reichtum 
kommt von Gott. Wenn du mit einem Menschen zusammen bist und Gott ihm 
Reichtum gibt, dann seid ihr reich." Sie sagte: "Nie, nie, nie!" Sie wollte nicht und 
stritt mit mir. Ich lief weg zu meinem anderen Bruder in Sheka und erzählte ihm 
davon. Er arbeitete bei Yankari [eine Mineralwasser-Firma]. Ich ging dorthin und 
erzählte es ihm, und er sagte ,.Gut, das macht nichts." Er ging zu ihr und gab ihr 
Geduld, aber sie sagte, daß sie nicht einverstanden wäre. So fing der Streit an. Ich 
sagte: ,.Ich will ihn aber, ich werde keinen anderen heiraten." Sie sagte, gut; wenn 
irgendetwas passiert, sei das nicht ihre Sache. Ich sagte, gut. Sie sagte außerdem: 
"Ich werde dir nichts geben!" Nicht einen Löffel würde sie mir [zur Hochzeit] ge-
ben. Ich sagte: "Einverstanden." Dann kam ihr jüngerer Bruder, und sie erzählte 
ihm: "Sie ist einverstanden, aber ich werde ihr wirklich nichts geben." Da ich gesagt 
hatte, daß ich ihn liebe, solle ich nur hingehen und heiraten, aber sie würde mir 
nichts geben! Hätte sie mir Sachen gegeben, hätte ich mein Zimmer einrichten 
können. Es war eine Liebesheirat. 34 
Hajiya Habibas Mutter widersetzte sich dieser Heirat, weil Hajiya in ihren 
Augen unter ihrem Stand heiratete. Als Tochter eines Arztes und Schwester 
von Geschäftsmännem und Lokalpolitikern hätte sie einen entsprechenden 
Ehemann finden können, und solche Bewerber gab es auch schon. Hajiya Ha-
biba aber setzte ihre Heirat mit einem Mann, den sie liebte, gegen den Wider-
stand ihrer Mutter, jedoch unterstützt von männlichen Verwandten, durch. 
Selbst eine zweite oder dritte Ehe ist niemals nur eine Angelegenheit zwischen 
zwei Individuen. 
Der Druck auf Frauen im gebärfähigen Alter, sich wieder zu verheiraten, ist 
oft größer als eigene Gefühle oder Wünsche. Spätestens ein Jahr nach Beendi-
gung der Warte- oder Trauerzeit sollte eine Frau wieder verheiratet sein. 
34 Interview 031, 7.2.1993 
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Nachdem Goggo ihre Trauerzeit hinter sich hatte, blieb sie noch etwa einen Monat 
in den bankt; um ihren Auszug vorzubereiten. Sie hätte bei ihrer Mutter in Kano 
bleiben können, entschied sich aber, zu den Verwandten ihrer Großmutter nach 
Kibiya zurückzugehen. Goggo trauerte um ihren Mann und wollte nicht wieder 
heiraten. "So einen guten Mann finde ich nie wieder!" sagte sie einmal. Nach etwa 
einem Jahr willigte sie in die Heirat mit einem geschiedenen Mann ein. Diese Ehe 
jedoch dauerte nur vier Tage lang, wie mir A'isha kichernd erzählte, als ich nach 
viermonatiger Abwesenheit wieder nach Kano kam. Angeblich wollte Goggos neuer 
Mann dauernd mit ihr schlafen, ob tagsüber oder nachts, und das wurde Goggo zu 
viel und sie ging wieder. Nachdem die Heiterkeit sich gelegt hatte, sagten A'isha und 
ihre Mitfrau, vor einer Heirat müsse man auf jeden Fall Erkundigungen über den 
Charakter des Mannes einholen, was Goggo offenbar versäumt hatte. Als ich Gag-
go ein paar Wochen später traf, behauptete sie, sie hätte gar nicht geheiratet, und 
erst bei einem weiteren Treffen gab sie zu, daß sie ihren neuen Mann nach vier 
Tagen wieder verlassen hatte. Überall, wo die Sprache auf dieses Thema kam, 
fingen die Frauen an zu kichern. Ob sie über den sexuellen Gehalt dieser Geschich-
te kicherten oder darüber, wie Goggo es geschafft hatte, sich dem moralischen 
Druck, eine ehrbare Ehefrau zu werden, durch eine Blitzscheidung wieder zu ent-
ziehen, konnte ich nur vermuten. Einige Monate später heiratete Goggo wieder. 
Ich besuchte sie, als ich nach einjähriger Abwesenheit wieder nach Kano kam, und 
sie erzählte, wie ihre neue Ehe zustande gekommen war. Ihr neuer Mann war ein 
Polizist, der in einem Neubaugebiet nahe eines Altstadttores ein Haus besaß. Seine 
einzige Frau war gestorben und hatte ihm vier Kinder hinterlassen. Die älteste 
Tochter lebte bei Verwandten, aber die drei anderen Kinder- zwei Jungen und ein 
Mädchen im Alter zwischen drei und neun Jahren -wollte er nicht weggeben. Er 
erzählte allen Freunden, daß er eine Frau suche, die sich um seine Kinder kümmert, 
und durch einen gemeinsamen Bekannten hörte er von Goggo. Nach einer sehr 
kurzen Brautwerbung heirateten sie. Goggo durfte ihre Ziehtochter Hawwa mit-
bringen, und so waren wieder vier Kinder im Haus. Goggo wirkte entspannt und 
zufrieden. Dies war ihre fünfte Ehe. 
Eine Scheidung muß nicht das endgültige Ende der Beziehung zwischen den 
beiden Ehepartnern sein. Wenn es eine Verwandtschaftsehe (auren zumunci) 
war, so bleibt die Verbindung zwischen den Familien ohnehin bestehen. Auch 
durch die gemeinsamen Kinder wird eine Verbindung aufrecht erhalten. Es 
kommt immer wieder vor, daß ein Paar nach einer Scheidung und einer oder 
mehreren anderen Ehen wieder heiratet. In den bariki gab es zwei derartige 
Ehen. Beide Frauen waren mehr als ein Jahr lang mit anderen Partnern verhei-
ratet gewesen und hatten auch Kinder von ihnen bekommen. Auf der anderen 
Seite gibt es auch Fälle, in denen ein geschiedenes Ehepaar wieder heiratet, 
aber nicht zusammenwohnt, bzw. nicht mal in derselben Stadt lebt. 
Barira, die in erster Ehe mit einem Verwandten in Azare verheiratet gewesen war, 
heiratete in zweiter Ehe einen Polizisten aus Kano und zog in die bankt: Nach eini-
gen Jahren heiratete ihr Mann eine zweite Frau - nämlich Goggo - und nach weni-
gen Monaten zog Barira aus. Sie lebte eine zeitlang bei Verwandten, unter anderem 
bei einem älteren Bruder in den barikt: Schließlich fing sie an, im Sicherheitsdienst 
der Universität zu arbeiten und zog in einem Stadtteil nahe der Universität mit einer 
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anderen geschiedenen Frau zusammen. Sie und ihr erster Mann heirateten wieder, 
aber er lebte mit zwei anderen Frauen in Azare und kam 'nur gelegentlich zu Be-
such. Sie fuhrt in den Semesterferien dorthin. Es war offenkundig, daß diese Ehe-
schließung Barira davor bewahrte, in den Ruf einer losen Frau zu kommen. Ob-
wohl sie in einem "öffentlichen" Beruf arbeitete und nicht in Seklusion war, wurde 
sie in ihrer Nachbarschaft respektiert. 
Wie Pittin (1979a) in ihrer Untersuchung über Frauen in Katsina feststellte, 
sind solche Eheformen, ebenso wie matrifokale Haushalte oder Wohngemein-
schaften von nicht-verheirateten Frauen, keineswegs unüblich. Die Ideologie 
der Überlegenheit der Ehe als einzige anerkannte Lebensform für erwachsene 
Menschen täuscht darüber hinweg, daß viele Frauen sich entweder nach der 
Menopause oder auch schon lange vorher dafür entscheiden, unverheiratet zu 
bleiben und sich selbst zu ernähren. 
Trennung und Scheidung 
Scheidungen, Wiederheiraten und die Zirkulation von Kindern (nicht nur von 
Erstgeborenen) sind nicht nur für die bariki und nicht nur für die heutige Zeit 
charakteristisch. Schon in "Baba of Karo" wird deutlich, daß Beziehungen 
zwischen Eltern und Kindern sowie zwischen Ehepartnern alles andere als 
kontinuierlich sind. Babas Kindheitserinnerung an ihre Zeit bei einer Groß-
mutter ist dramatisch und läßt darauf schließen, daß die Prozesse des Kinder-
gehens und -nehmens keineswegs ohne Traumatisierungen verlaufen. 35 Ebenso 
anrührend ist Babas Beschreibung ihrer zweiten Ehe, die ganz deutlich von 
romantischer Liebe geprägt war, aber wegen Kinderlosigkeit auf Druck von 
Verwandten beendet wurde.36 Fast jede Frau in den bariki hat wohl ähnliche 
Erfahrungen gemacht. Die wenigsten waren nur einmal verheiratet, und fast 
jede geschiedene Frau hat Kinder zurücklassen müssen. Jede neue Ehe erfor-
dert das Anpassen an eine andere Konstellation von Mitfrauen, Kindern und 
Verwandten des Mannes. Der soziale Druck auf Individuen, Beziehungen auf-
zugeben, ist genauso groß wie der Druck, sofort wieder neue Beziehungen auf-
zunehmen. Diese Prozesse resultieren jedoch keineswegs in einer "emotiona-
len Abstumpfung"37, die Kinder und Erwachsene vor Trennungsschmerzen 
schützt. Zwar wird Geduld und Gleichmut erwartet, die tatsächlichen Trauma-
tisierungen aber sind besonders bei kleineren Kindern deutlich zu beobachten 
und werden von ihren Müttern auch als solche wahrgenommen. Doch auch 
viele erwachsene Frauen, die angesichts von Krankheit, Tod, Konflikten und 
Trennnungen von Ehepartnern und Kindern nach außen Gelassenheit demon-
strieren, empfinden den "Schmerz des Herzens" (ciwon zuciya). 
35 M.F. Smith 1981, 47ff. 
36 Ebd., 111ff. 
37 Olofson 1981, 85 
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Obwohl die Instabilität von Familien so offensichtlich und alltäglich ist, ist es 
oft sehr schwierig, etwas über ihre Hintergründe zu erfahren. Die scheinbare 
Gleichgültigkeit oder Gelassenheit, mit der die Frauen konstatieren, daß eine 
Ehe "einfach so" geschieden wurde, täuscht leicht über die darunterliegenden 
Konflikte hinweg. Diese Konflikte können Dritten gegenüber nicht ohne wei-
teres thematisiert werden. Scham (kunya) und die tabuisierte "Enthüllung des 
Geheimnisses" (tona asiri) verhindern die offene Diskussion konkreter Kon-
flikte oder lebensgeschichtlicher Details. Die erste Ehe, das erstgeborene 
Kind, die Eifersucht auf Mitfrauen und Streit mit dem Ehemann sind Themen, 
die auch in Gesprächen der Frauen untereinander tabuisiert sind und die sich 
deswegen einer Forscherio erst nach und nach eröffnen. Auf entsprechende 
Fragen bekommt man ausweichende Antworten wie etwa stereotype Floskeln 
über Mitfrauen- "Ist sie nicht auch die Frau meines Mannes?"- oder nonver-
bale, uneindeutige Antworten wie Gesten oder Schnalzlaute. 38 Oft bekommt 
man von einer Frau auf dieselbe Frage zu unterschiedlichen Zeitpunkten von-
einander abweichende Antworten. Schon Coles (1985) hatte festgestellt, daß 
gerade die in der Feldforschung über Hausa-Frauen relevanten Fragen, wie 
z.B. die Anzahl der Ehen, Scheidungen, Geburten und Tode von Kindern, die 
wirtschaftlichen Aktivitäten oder Statusmerkmale wie der Grad der Seklusion 
delikate Themen sind, die ungern offen diskutiert wurden. 39 Pittin bemerkte in 
einer Fußnote, daß viele Frauen, die mehrfach geschieden waren, bei der Be-
fragung einige ihrer früheren Ehen unterschlugen. Das Aufzählen gescheiterter 
Ehen war für sie schambesetzt, da es auf die fehlende Geduld und Toleranz 
der Frauen hindeutete. Nur durch den Vergleich dieser Angaben mit Informa-
tionen von Nachbarn und Freunden konnte Pittin die "Heiratskarrieren" ihrer 
Informantinnen rekonstruieren.40 Trotz dieses Wissens erhob Pittin quantitati-
ve Angaben über Scheidungen, wobei sie jedoch bestimmte Personen aus ih-
rem Sampie ausschloß, nämlich "Neuankömmlinge in dem Gebiet, deren Hei-
ratsgeschichten im Herkunftsort unbekannt waren, denen es an innerer Über-
einstimmung mangelte oder die unvollständig waren", sowie "Männer und 
Frauen, deren Heiratskarrieren so aktiv waren, daß es unerwünscht war".41 
Dies läßt natürlich die Frage offen, was mit "aktiv" gemeint ist oder ob die in 
das Sampie aufgenommen Fallgeschichten tatsächlich konsistenter oder voll-
ständiger sind. Anstatt "unzuverlässige" oder offenkundig "falsche" Angaben 
aus der Auswertung quantitativ erhobener Daten einfach auszuschließen, habe 
ich versucht, mehr über die Hintergründe einzelner Fälle zu erfahren. Dies hat 
bei mir ein grundsätzliches Mißtrauen in quantitative Erhebungsmethoden 
38 Hier sei noch einmal auf den Film "Geschichten und Geschäfte auf dem Hof' von Eliane de 
Latour hingewiesen, der solche Gesprächssituationen wiedergibt. 
39 Coles 1983, 395 
40 Pittin 1979a, 179n. 
41 Ebd., 179 
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ausgelöst, denn nach meiner Erfahrung braucht es Monate, wenn nicht Jahre, 
um ein Vertrauensverhältnis aufzubauen und die tatsächlichen "Heiratskarrie-
ren" und Beweggründe von Frauen zu erfahren. Wenn eine Forscherio nicht 
selbst Hausa spricht oder mit Assistentinnen arbeitet, die die Forschungsgebie-
te gut kennen, kann leicht eine verzerrte Darstellung entstehen. 42 
Das Leben vieler Frauen changiert zwischen der Immobilität der Seklusion 
innerhalb der Ehe und der sozialen und räumlichen Mobilität nach Beendigung 
einer Ehe. Daß Scheidung in der Hausa-Kultur einfach und häufig ist, wird in 
der vorhandenen Literatur seit den Reiseberichten aus dem 19. Jahrhundert 
immer wieder konstatiert, sei es mit christlicher Empörung über die laxen Vor-
stellungen von ehelicher Treue43 oder mit feministischem Vergnügen an 
weiblichen Strategien der Selbstbestimmung44• Was an allen Darstellungen 
auffällt, ist die Tatsache, daß eine "hohe Scheidungsrate" immer wieder be-
hauptet wird, ohne daß es verläßliche konkrete Zahlen dazu gibt.45 Die verfüg-
baren Daten über Scheidungsraten in Nordnigeria finden sich in den Akten der 
ehemaligen Native Courts oder heutiger islamischer Gerichte. Diese Akten 
verzeichnen aber nur diejenigen Scheidungsfälle, die überhaupt vor Gerichten 
verhandelt wurden, was keineswegs die Regel ist, denn viele Ehen werden 
durch Verstoßung beendet, die wiederum oft von Frauen initiiert wird. Abge-
sehen davon wird nicht deutlich, welche Vergleichsgröße einer behaupteten 
"hohen Scheidungsrate" zugrundeliegt 
In einer Gesellschaft, in der die Ehe nicht als prinzipiell unauflösbar gilt, und 
in der mit Scheidung kein soziales Stigma verbunden ist, kann eine Schei-
dungsrate nur dann hoch sein, wenn sie höher liegt als die Zahl der Scheidun-
gen in vergleichbaren Gesellschaften. Was Olofson zu diesem Thema bemerk-
te, kann ich hier nur unterstreichen: "Erstens haben wir keine zuverlässigen 
Zahlen über die Scheidungsrate im Hausaland allgemein. Zweitens wurden 
Daten über Beispiele von Paaren, die lange verheiratet waren, von Forschern 
ignoriert. "46 Rein funktionalistische Erklärungen, nach denen die Eheschei-
dung ein gesellschaftlich anerkanntes Mittel ist, mit denen sich junge Frauen 
gegen die erste, arrangierte Ehe wehren können47, oder nach denen Frauen 
aufgrund des Mangels an öffentlichen Rollen ein Ventil zur Frustrationsabfuhr 
42 Schildkrout z.B. hatte je eine Forschungsassistentin aus den beiden Stadtvierteln, in denen sie 
arbeitete, und war daher in der Lage, quantitativ erhobene Daten mit qualitativen Informationen 
zu ergänzen (Information von Enid Schildkrout). 
43 Meek 1925, 215 
44 Pittin 1979b 
45 Vgl. u.a. M. G. Smith 1954, 25; Cohen 1969, 35; Hill1977, 84; Callaway 1987, 204; Dunbar 
1991,75 
46 Olofson 1981, 83 
47 Solivetti 1994 
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fehlt, weshalb sie eher als Männer zu Scheidungen neigen48, stellen nur einen 
einzelnen Aspekt von Ehe und Scheidung in den Vordergrund, der als Erklä-
rung für ein komplexes Phänomen nicht ausreicht. Erhebungen über Scheidun-
gen in Nordnigeria müssen mehrere Aspekte berücksichtigen, um zu aussage-
fähigen Ergebnissen zu kommen. Dabei gilt es auch zu unterscheiden, ob eine 
Scheidung jeweils das endgültige Ende einer Paarbeziehung bedeutet oder 
nicht: 
1. Es ist signifikant, ob es sich bei der geschiedenen Ehe um die erste Ehe oder 
um eine zweite, dritte oder weitere Ehe handelt. Geht man davon aus, daß die 
erste Ehe ein "rite de passage" ist, die oft schon nach kurzer Zeit geschieden 
wird, dann muß diese erste Scheidung gesondert behandelt werden. 49 
2. Scheidungen vor Gericht sind eindeutig, aber es gibt Formen der Trennung 
von Ehen, die temporär sind und die durch das Erheben von Lebensgeschich-
ten oder "Heiratskarrieren" nach einem standardisierten Muster möglicher-
weise durch das Raster fallen. So kann eine Frau beispielsweise das "Aus-
setzen" einer Ehe (jinginad da aure) vor einem Gericht erlangen, wenn ihr 
Mann verschwindet. Selbst wenn sie sich wiederverheiratet, kann die ausge-
setzte Ehe wieder aufgenommen werden, falls der Mann wiederkommen sollte. 
3. Oft wird eine Ehe als geschieden angegeben, wenn eine Frau weggelaufen 
ist, ohne daß der Mann die Verstoßung ausgesprochen oder ihr den 
Scheidungsbrief gegeben hat. Es kommt auch vor, daß eine Frau wieder heira-
tet, ohne daß sie offiziell geschieden wurde. In diesem Fall hat eine Trennung, 
aber keine rechtsgültige Scheidung stattgefunden. 
4. Während der dreimonatigen Warteperiode (idda) nach einer Scheidung kann 
das Paar die Ehe wieder aufnehmen, ohne daß weitere Formalitäten nötig sind. 
Will das Paar nach der idda wieder zusammen sein, muß eine neue Heirat 
stattfinden. In diesem Fall hat eine Scheidung, aber keine endgültige Trennung 
stattgefunden. 
5. Auch wenn ein Mann und eine Frau nach einer Scheidung mit anderen Part-
nern verheiratet waren, kommt es vor, daß dieses Paar später wieder heiratet. 
In diesem Fall hat Scheidung und Trennung stattgefunden, die Beziehung wur-
de jedoch nicht endgültig gelöst, sondern später wieder aufgenommen. 
Kurz: die Varianten von Paarbeziehungen in Nordnigeria sind viel zu kom-
plex, um sie einfach durch das Erstellen von Scheidungs-Statistiken zu erfas-
sen. Eine relativ große Häufigkeit von Scheidungen muß nicht automatisch 
bedeuten, daß eine ebenso große Zahl von Paarbeziehungen aufgenommen und 
wiederbeendet wurde. Ebensowenig bedeutet es, daß alle Ehen in Nordnigeria 
grundsätzlich instabil sind. In meinem Untersuchungsfeld gab es genauso viele 
48 Fleischer 1977, 66 
49 Pittin hat dies in ihrer Untersuchung über Fmuen in Katsina berücksichtigt. (Pittin 1979a) 
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Anhaltspunkte für einen Durchschnitt von drei bis vier Ehen im Leben jeder 
Frau wie Hinweise darauf, daß die dritten oder vierten Ehen stabil, langfristig 
und auch aus einer westlichen Perspektive heraus "glücklich" sein können. 
Die Normalität instabiler Ehen in Nordnigeria bedeutet jedoch nicht, daß Frau-
en ihre Ehen, oder besser das Verhältnis ihrer Männer zur Ehe, als 
unproblematisch empfinden. Die Frauen der bariki sagen, viele Männer seien 
egoistisch und es fehle ihnen an Verantwortungsgefühl. Dies führe dazu, daß 
Männerauf einen Impuls hin heiraten und ebenso impulsiv Ehen beenden, 
zusätzliche Frauen heiraten oder sich Geliebte halten, ohne dabei Rücksicht 
auf die ökonomischen, sozialen und emotionalen Bedürfnisse ihrer Frauen und 
Kinder zu nehmen. 50 
50 Dies wird auch von Romanautorinnen, die in Hausa publizieren, thematisiert, z.B. in den 




Alela 200-300 g kleine weiße Bohnen 
(Bohnenpasteten) Palmöl 
3-4 rote Chilischoten 
3 Zwiebeln 
Salz 
Optional: etwas Fisch oder Eier 
Bohnen einweichen und dann stampfen, so daß sich 
die äußeren Häutchen lösen. Die Häutchen werden 
durch das wiederholte Hinzufügen und Abgießen von 
Wasser entfernt. Chilischoten und Zwiebeln waschen, 
putzen und in Stücke schneiden. Bohnen zusammen 
mit dem Gemüse pürieren. Etwas Wasser und Palmöl 
hinzufügen. Mit Salz abschmecken. Kleine 
Metallförmchen (z.B. Tomatenmark-Dosen) mit 
etwas Palmöl einpinseln und mit dem Bohnenpüree 
füllen. Man kann in jedes Förmchen noch ein Stück 
gekochten Fisch oder Ei geben. Die Förmchen in 
einen Topf geben und im Wasserbad kochen. Auf 
einen Teller stürzen. Mit leicht erhitztem Palmöl und 
einer Würzmischung aus Chilli und Ingwer essen. 
6. Nachbarschaft und Freundschaft 
In Kontrast zur Altstadt von Kano oder den kleineren Städten und Dörfern, 
aus denen viele Frauen der bariki kommen, fehlen in den bariki erweiterte 
Familien und der enge Kontakt zu Verwandtschaftsgruppen. Anders als in der 
Altstadt von Kano, wo Verwandtschaft und ethnische Herkunft auch heute 
noch lokale Netzwerke prägen, zeichnen sich die bariki durch die Abwesen-
heit gewachsener Strukturen aus. Viele der Frauen in den bariki haben keine 
oder nur vereinzelte Verwandte in Kano, und manche besuchen höchstens 
einmal im Jahr oder sogar noch seltener ihre Herkunftsfamilien. Sowohl die 
Familien- als auch die Altersstruktur in den bariki weicht vom Üblichen ab: in 
den Häusern leben überwiegend Kernfamilien ohne Großeltern oder andere 
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Verwandte, und da die Polizisten spätestens nach der Pensionierung wegzie-
hen, gibt es kaum ältere Menschen in der Siedlung. Für die Frauen der bariki 
bedeutet die Abwesenheit von Verwandten, daß die alltäglichen sozialen Kon-
takte hauptsächlich zu anderen Frauen in den bariki bestehen. Darüber hinaus 
haben die Frauen aber auch Kontakte zu Freundinnen und Bekannten in ganz 
Kano. 
Die Beziehung von Ehepartnern untereinander spielt im Alltagsleben eine we-
niger große Rolle als die alltäglichen Kommunikations- und Austauschbezie-
hungen zu Nachbarinnen und Freundinnen. In den bariki ist oft besonders die 
Beziehung zu den unmittelbaren Nachbarinnen sehr eng. Das liegt daran, daß 
die Frauen sich aufgrund der Seklusion nicht jederzeit gegenseitig besuchen 
können. Nachbarinnen können aber über die Mauern, die die Höfe vonein-
ander trennen, kommunizieren. Die Mauer ist nicht nur Abgrenzung, sondern 
ein Ort des Austauschs nicht nur verbaler Art: Küchengegenstände, Streich-
hölzer, Speisen, Kolanüsse und vieles andere wandert hinüber und herüber. 
Zwar sind die Mauern über zwei Meter hoch, aber wenn sich die Frauen un-
terhalten wollen, dann klettern sie auf einen umgestülpten Mörser, auf ein an 
die Wand gelehntes Möbelstück oder etwas ähnliches, so daß sie mit dem 
Kopf über die Mauer schauen können. Auch ohne direkten Sichtkontakt 
verständigen sich die Frauen durch Zurufe untereinander oder mit den draußen 
spielenden Kindern. Nicht nur die Mauern spielen für Kommunikation und 
Information eine Rolle. Zwar besitzen die Gehöfte keine Fenster zur Straße 
hin, aber in der Küche befinden sich zwei Lüftungsschlitze, die zwar nicht in 
Sichthöhe sind, aber ebenfalls durch Klettern auf einen Gegenstand zum Hin-
ausspähen genutzt werden. Gespäht wird überdies auch durch den Türspalt. 
Dieses Spähen (leKowa) ist eine typische Praxis der Frauen in den bariki und 
wird von ihnen auch ausdrücklich als etwas genannt, das sie von Frauen, die in 
strikteren Formen der Seklusion leben, unterscheidet. 
Drei Arten von Nähe 
Die Frauen der bariki kennen mehrere Arten von Freundschaft zwischen Frau-
en. Zwar wird für "Freundin" generell der Begriff Kawa benutzt, aber je nach 
Grad der Exklusivität einer Beziehung oder der Zugehörigkeit zu einer Alters-
gruppe werden weitere begriffliche Unterscheidungen getroffen. Auf einer 
eher unverbindlichen Ebene hat man Kontakt zu Nachbarn (maRwabta) und 
Bekannten (abokan arziki). Diese Beziehungen werden mit der stereotypen 
Phrase "man grüßt, man scherzt, man lacht" (ana gaisuwa, ana wasa, ana 
dariya) charakterisiert. Verbindlicher sind die Beziehungen zwischen 
"Bündnis-Freundinnen" (sg. Kawa, pl. Kawaye, engl. bond-friends), die Netz-
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werke reziproker Tauschbeziehungen konstituieren. Eine exklusive Vertrau-
ensbeziehungschließlich besteht zur aminiya, der besten Freundin und Ver-
trauten.1 
Wenn eine Frau in die bariki zieht und dort niemanden kennt, dann hat sie die 
ersten Kontakte zu ihren unmittelbaren Nachbarinnen (ma!Cwabciya, pl. 
ma!Cwabta). Sie grüßen sich über die Mauem oder schicken sich gegenseitig 
ihre Kinder zum Grüßen. Frauen, die nicht direkt nebeneinander wohnen, se-
hen sich manchmal, wenn sie aus dem Haus spähen. Findet in der Nachbar-
schaft ein Fest statt, wird die neu hinzugezogene Frau auch eingeladen, und so 
lernt sie die anderen Frauen der bariki kennen. Nach und nach erweitert sich 
dann ihr Bekanntenkreis, wie Hajiya Habiba beschreibt: 
K: Als du hierher kamst, trafst du Yalwa? 
H: Ja, als ich hierher kam, traf ich sie. Wir kamen, wir waren Fremde, doch sie 
empfing mich mit beiden Händen. 
K: Was bedeutet "mit beiden Händen"? 
H: Sie empfing mich gut, daher empfing sie mich mit beiden Händen. Wenn ich 
jetzt zum Beispiel zu dir sage: "Ah, willkommen, willkommen", siehst du, dann 
freust du dich. Auch wenn ich dir nichts gegeben habe, habe ich dich gut empfan-
gen, ich habe dich angelacht. So machte sie es. Zu der Zeit, als ich kam, kannte ich 
niemanden. Wenn man sie benachrichtigte, daß jemand geboren hatte, dann sagte 
sie mir: in dem und dem Haus gab es eine Geburt. Man brachte mir kunnu, und 
auch ich ging hin. So war es, bis wir uns aneinander gewöhnt hatten, und ich eine 
Mitbürgerin ('yar gari)wurde. Als ich herkam, gebar ich Sadiya, und Yalwa machte 
alles für mich. Alles, was nötig war, wurde gemacht. Alle Nachbarn wußten, da sind 
Fremde gekommen; ich gebar, und alle kamen zum Namensfest. So machte ich es 
auch: wenn es dort eine Geburt gab, dann ging ich auch dorthin? 
Die engsten nachbarschaftliehen Beziehungen entwickeln sich oft aufgrund 
räumlicher Nähe. In der längsten Reihe gab es zwei Verdichtungen von 
Nachbarschaftsbeziehungen zwischen jeweils vier bis fünf unmittelbar angren-
zenden Häusern auf jeder Seite. Die Frauen einer solchen Nachbarschaftsgrup-
pe haben die häufigsten Kontakte zueinander, leihen sich gegenseitig Gegen-
stände oder Geld, lassen die Schlüssel bei einer der Nachbarinnen, wenn sie 
ausgehen, betreuen gegenseitig ihre Kinder und schicken sich zu besonderen 
Gelegenheiten wie religiösen Festen gegenseitig Speisen. Bekommt eine Frau 
ein Kind, sind es ihre unmittelbaren Nachbarinnen, die ihr in der ersten Wo-
1 Hili 1972, 205. In ,,Baba of Karo" wird die Bezeichnung aminiya nicht benutzt. Die im folgenden 
erläuterten Begriffe- wie auch die weiter oben angegeben Unterscheidungen verschiedener Arten 
von Kommunikation - werden so in den bariki benutzt und stimmen nicht unbedingt mit 
Angaben in anderen Quellen (Bargery-Dictionary, "Baba of Karo" etc.) überein. Variationen im 
Gebrauch hatte schon Polly Hill festgestellt (Hill1972, 276). Der Begriff abokiya (weibl. Form 
von aboki, Freund) wird in den bariki nur in der Zusammensetzung abokiyar zama 
("Lebensgefahrtin"), ein Euphemismus für Mitfrau, benutzt. 
2 Interview 030, 13.12.1993 
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chen bis zum Namensfest die Hausarbeit abnehmen und für sie kochen. Nach-
barn sind "Freunde des Glücks" (abokan arziki); gute nachbarschaftliehe Be-
ziehungen werden auch mit Begriffen wie mutunci (Respekt), zumunci (Soli-
darität), alafu (gute Beziehungen) oder zaman tarayya (Partnerschaft) charak-
terisiert. Kawa-Beziehungen (bond-friendships) bestehen nur zwischen 
Gleichaltrigen. Viele Frauen haben aus ihrer Mädchenzeit und aus jedem Ort, 
in dem sie später gelebt haben, eine oder mehrere Ka.waye, zu denen sie Kon-
takt halten. Eine fuwa-Beziehung beginnt, indem ein Mädchen einem anderen 
etwas schenkt und so einen zeremoniellen Austausch initiiert. Später spielen 
die Rawaye, besonders die "beste Freundin" (babbar Ka.wa), eine wichtige 
rituelle Rolle bei der Brautwerbung und Hochzeit ihrer Freundinnen. Kawa-
Beziehungen können ein Leben lang halten, wie es schon "Baba of Karo" be-
schrieben hat. 3 
Goggo erzählt über ihre fuwa-Beziehungen als Mädchen: 
G: Ich machte Straßenhandel. Morgens habe ich [in der Koranschule] Arabisch ge-
lernt, dann verkaufte ich fura, Kolanüsse, Reis mit Bohnen. Ich und meine Freundin-
nen Asabe, Uwali, Aya, Fatima und Hawwa, wir waren zusammen. Du konntest 
deiner Freundin etwas geben von dem, was ihr handeltet. Wenn wir mit unserer 
besonderen Freundin gingen, gaben wir ihr etwas, und sie gab einem am nächsten 
Tag etwas. Alle haben das gemacht. Wenn ich zum Beispiel Kolanüsse verkaufte, 
gab ich ihr eine oder zwei. Wenn sie am nächsten Tag etwas handelte, gab sie mir 
etwas. Wir kamen zurück und setzten unsere Sachen ab, gingen in die Koranschule, 
und abends kamen wir heraus und spielten. Die Freundin, die du am liebsten 
mochtest, mit der du zusammen warst, mit der liefst du herum. Du konntest ihr 
deine Angelegenheiten erzählen und sie dir ihre. 
K: Habt ihr euch darüber unterhalten, was zuhause passiert ist? 
G: Ja, oder wenn es nicht um zuhause ging, dann um deinen Verehrer, oder um 
den Straßenhandel, oder um das Lernen, über alles konntest du reden. 
K: Seid ihr auf die Hochzeitsfeste eurer Freundinnen gegangen? 
G: Wir sind hingegangen; man brachte uns Kolanüsse und wir gingen zu dem Fest 
unserer Freundin. Wir gingen hin, sie wurde .. gefangen", dann legten wir uns hin; 
wir weinten sehr, das war es. Am nächsten Tag brachen wir auf und gingen zum 
Haus der "Wäscherin", die Braut wurde gewaschen. Dann brachte man sie zum 
Haus ihrer Mutter. Danach, am nächsten Tag, brachte man sie zum Haus ihres 
Mannes. Dann gingen wir dorthin und dekorierten das Zimmer. Daraufhin schliefen 
wir eine Nacht im Zimmer der Braut. 
K: Als du jung warst, hatten alle deine Freundinnen Verehrer? 
G: Sie hatten Verehrer, jede hatte ihren. Wenn mein Verehrer kam, um zu flirten, 
dann rief ich meine Freundin. Sie begleitete mich, wir gingen, wir plauderten und 
plauderten, dann kehrten wir zurück. Wenn ihr Verehrer kam, dann rief sie mich, 
3 M. F. Smith 1981, 56ff., lOOf., 191f., 198ff. 
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und ich begleitete sie. Wir gingen, wir plauderten und plauderten, dann kamen wir 
zurück. So haben wir das gemacht. 
K: Worüber habt ihr geplaudert? 
G: Über unser Leben damals, über die Liebe, und über Dinge, die die Freundinnen 
betrafen; über die Dinge des Lebens, darüber haben wir uns unterhalten. Auch 
über die Liebe zwischen mir und ihr und zwischen Jüngling und Jungfrau, Gespräche 
über die Liebe. So, darüber haben wir uns unterhalten. Draußen haben wir uns 
[mit den Verehrern] getroffen. Wir saßen draußen, entweder unter einem Baum 
oder auf einem Brunnenrand; wir setzten uns darauf und plauderten, so war es. 
Dann begleiteten sie uns nach Hause, wenn es dunkel wurde, und sie gingen. 
K: Gibt es einen Unterschied zwischen den Freundschaften von früher und von 
heute? 
G: Das ist nicht dasselbe. Heute sind sie alle gebildet. Deswegen kennen sie nicht 
mehr die alte Art von Freundschaft. Wir hatten keine moderne Schulbildung, das 
macht natürlich einen Unterschied. Die Gebildeten von heute schreiben sich gegen-
seitig Briefe.4 
Auch Kawa-Beziehungen, die von erwachsenen Frauen geknüpft werden, be-
ginnen mit dem Austausch von Geschenken. Kawaye werden immer zu 
Namensfesten und Hochzeiten eingeladen und sollen möglichst über den obli-
gatorischen Obulus hinaus der Gastgeberin ein Geschenk machen. Heiratet die 
Tochter einer Frau, so sind es oft die Rawaye der Brautmutter, die die von ihr 
zusammengestellte Aussteuer (kayan d'aki) um weitere Haushaltsgegenstände 
oder Geschirr ergänzen. 
K: Wie wird man R.awa? 
Yalwa: Mit Geschenken. Wenn ein Mensch etwas bekommt, dann schickt er es dir, 
und wenn du etwas bekommst, gibst du es ihm. Oder wenn du gebierst, oder sie 
gebiert, gibst du ihr etwas. Siehst du, so lebt man und lebt man, so macht und 
macht man es, dann ist man R.awa. 
K: Wenn ein Namensfest gemacht wird, gibt man dann der Wöchnerin Geld? 
Y: Ja, wenn du welches hast. Wenn du keins hast, dann ist es das. Aber wenn sie 
geboren hat und ihr euch nah seid, gehst du zu ihr und machst die Arbeiten: du 
verteilst Kolanüsse, du machst kunu, du kochst tuwo und all' das. So ist das; ihr seid 
da und du gewinnst das Herz eines Menschen. Die Zuneigung des Menschen wird 
sehr stark. 5 
Von allen Freundinnen ist nur eine die babba Rawa, die beste Freundin. Zu ihr 
besteht eine besonders enge Beziehung, die sie zur Vertrauten, aminiya, 
macht. Nur der aminiya kann man sich restlos anvertrauen und sogar Geheim-
nisse (siri oder asiri) erzählen. Selbst Ehekonflikte, die im Gespräch mit Nach-
barinnen oder Freundinnen tabuisiert sind, können einer aminiya anvertraut 
werden. In den bariki sind es oft Nachbarinnen und Freundinnen, die im Falle 
4 Interview 028, 10.9.1992 
5 Interview 032, 11.8.1993 
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eines lauten Streits zwischen Ehepartnern eingreifen und vermitteln (sulhu ), da 
Verwandte fehlen. Eine Frau sollte aber nicht überall von ihren Eheproblemen 
erzählen. Hajiya Habiba sagt: "Wenn dein Mann mit dir streitet, gehst du in 
dein Zimmer und weinst; du läßt alle Dinge in deinem Inneren." Nur der ami-
niya kann eine Frau ihr Geheimnis eröffnen (rufa asiri). Eine aminiya ist wie 
eine leibliche Schwester (sha!Ci!Ci). Während man einer !Cawa nicht alles erzäh-
len kann, was einen bedrückt, besteht zu einer aminiya Vertrauen (aminci), 
Zuneigung (!Cauna) und Liebe (soyayya). "Diejenigen, die dir am nächsten 
stehen, werden dir am ehesten helfen." Die Beziehung zu einer aminiya ist von 
allen Beziehungen am exklusivsten. Eine Frau kann mehrere !Cawaye haben 
(sollte aber auch nicht zu viele haben), aber nur eine aminiya. Nicht jede der 
Frauen in den bariki hat eine !Cawa oder aminiya, wie etwa Hafsatu. 
K: Hast du Freundinnen (Rawaye) hier in den bariki? 
H: Aber ja, es gibt Bekannte (abokan arziki), nicht? Ich habe keine Freundin hier in 
den bari!<J: Die einzige Freundin ist Mai Kitso, die Friseurin; und die "Braut" (ama-
rya), kennst du sie? Dieses Mädchen, das die gleiche Sprache spricht wie Mai Kitso? 
K: Nein, ich kenne sie nicht. 
H: Sie wohnt in der Reihe dort drüben. Ihr Leben ist so wie unseres damals [in 
Lagos]. Das sind meine einzigen Freundinnen. Wenn es nicht so wäre, hätte ich 
keine Freundin, zu der ich gehen könnte. Sie sind es, die ich nennen kann, aber alles 
in allem habe ich in den bariki keinen, dem ich meine geheimen Angelegenheiten 
erzählen würde. 
K: Du hast keine Vertraute hier in den banki? 
H: Ich habe keine, wirklich. Wir sind freundlich zueinander, man grüßt, man scherzt 
und lacht, aber es gibt keinen, zu dem ich hingehen kann, wenn etwas mich quält, 
um es ihm zu erzählen; ich habe keinen hier in den bankt: 
K: Wenn dich etwas quält, wem erzählst du es? 
H: Dann erzähle ich es meinem Mann. Oder ich erzähle es Allah; ich bete zu Allah, 
dann wirst du sehen, daß alles in Ordnung kommt.6 
Hajiya Habiba erklärt mir die verschiedenen Arten von Freundschaft unter 
Frauen: 
K: Ist Yalwa deine Freundin (Rawa)? 
H: Ja, damals [als ich hierherzog] war ich wie ihr Gast, es war wie eine Nachbar-
schaftspflicht außerdem war sie wie meine Schwester ( 'yar'uwata). Siehst du, sie ist 
älter als ich. Deswegen begegne ich ihr mit Respekt, ich betrachte sie wie meine 
Mutter, verstehst du? 
K: Ja, es gibt einen Unterschied zwischen -
H: Freundin (Rawa) und Vertraute (aminiya) und Schwester ('yar'uwa). Ich behan-
dele sie, als wären wir verwandt, verstehst du mich? 
6 Interview 039, 20.10.1993 
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K: Was ist der Unterschied zwischen Freundin und Vertraute? 
H: Gut, mit einer Freundin triffst du dich und lachst, dann geht jede wieder. Aber zu 
einer Vertrauten kannst du mit allen deinen geheimen Angelegenheiten, die dir Sor-
gen machen, gehen und sie ihr erzählen, sie wird es niemandem weitererzählen. 
K: Wie ein Geheimnis. 
H: Es ist ein Geheimnis; so, das ist die Vertraute. Aber eine Freundin nicht. Mit ei-
ner Freundin triffst du dich, man scherzt, man lacht, und jeder geht seiner Wege. 
Eine Vertraute dagegen - ihre Angelegenheiten sind bei dir, deine Angelegenheiten 
sind bei ihr. Niemand weiß davon außer Allah und euch beiden, sie wird es nie-
mandem erzählen. Die Bedeutung von Verwandten - es ist, als ob ihr aus einem 
Bauch gekommen wärt. Einer Schwester (Ranwa) kannst du nichts verbergen, wenn 
dich etwas bedrückt, dann sagst du es ihr. So ist es auch mit Yalwa und mir, wenn 
etwas sie bedrückt, sagt sie es mir, wenn mich etwas bedrückt, sage ich es ihr. Ich 
gebe ihr einen Rat, sie gibt mir einen Rat, siehst du? 
K: Yalwa ist wie eine Schwester. 
H: Richtig, ich behandle sie wie eine Schwester, oder ich behandle sie wie eine 
Mutter ( uwa), denn sie ist älter als ich, sie hat eine Tochter in meinem Alter. 
K: Hast du eine Vertraute (aminiya) in dieser Nachbarschaft? 
H: Ehrlich gesagt, habe ich in den ganzen bankikeine Vertraute (lacht verlegen). 
K: Und Goggo? 
H: Ja gut, Goggo ist auch wie eine Verwandte. 
K: Aber sie ist nicht älter als du. 
H: Oh, sie ist älter als ich!7 
Hajiya Habiba vergleicht die enge Beziehung zu Y alwa mit der Beziehung zu 
nahen Verwandten wie Schwester oder Mutter, der man nichts verbergen kann 
oder muß. Obwohl Hajiya Habiba ihr Verhältnis zu Yalwa zunächst als Ver-
hältnis zwischen Gleichen darstellt, schränkt sie später ein: "Wenn Yalwa 
mich beleidigt, dann gedulde ich mich." Zwar ist die Beziehung zu einer "Mut-
ter" eine Vertrauensbeziehung, in der beide Frauen sich miteinander austau-
schen, aber der Austausch ist ungleich. Die ältere Frau wird der jüngeren nicht 
alles erzählen, und die jüngere Frau muß der älteren Respekt erweisen und 
darf sie nicht kritisieren. Einer gleichaltrigen Freundin gegenüber kann sie 
offener sein. Hier ist aber nicht nur das biologische, sondern auch das "sozia-
le" Alter entscheidend.8 Goggo ist nur ein paar Jahre älter als Hajiya Habiba, 
lebt aber wie Yalwa seit langem in den bariki und wird von allen Nachbarin-
nen geschätzt und respektiert. Entsprechend fällt auch Yalwas Antwort auf die 
Frage nach ihren Freundinnen aus. 
7 Interview 030, 13.12.1992 
8 Zur Bedeutung von Lebensaltern s. Elwert, Kohli und Müller 1990 
177 
K: Welches sind deine.Freundinnen (.€awaye) hier in der Reihe? 
Y: Die Freundinnen, die mich am besten kennen? 
K: Ja. 
Y: Als erstes Hajiya Habiba. Dann lnna, sie ist meine beste Freundin, weil sie alle 
meine Geheimnisse kennt. Selbst wenn ich manchmal weglief. war sie es, die mich 
zurückholte, und wenn sie Streit [mit ihrem Mann] anfing. hinderte ich sie daran. 
Das sind meine besten Freundinnen. Dann gibt es noch einige, die man besuchen 
geht und mit denen man spricht. mit denen man plaudert und die sich ge~enseitig 
respektieren. Aber meine besten Freundinnen sind diese, lnna und Hajiya. 
Es ist bezeichnend, daß Y alwa Inna als beste Freundin benennt, die gleich-
altrig ist, ebenfalls seit etwa fünfundzwanzig Jahren in den bariki wohnt, fast 
ebensoviele Kinder hat und auch schon Großmutter ist. Nabila beispielsweise, 
die schon fast ebenso lange in den bariki lebt, wird von Yalwa und Inna nicht 
als ebenbürtige Freundin gesehen, denn sie war ein Mädchen (yarinya), als sie 
in die bariki kam, während Yalwa und Inna zu der Zeit schon länger verhei-
ratete Frauen und Mütter waren. Selbst durch die lange gemeinsam verbrachte 
Zeit als Nachbarinnen wird dieser Unterschied nicht aufgehoben. Yalwa und 
Inna waren einige Jahre lange unmittelbare Nachbarinnen, was ihre Verbun-
denheit noch verstärkte. Auch heute ist es so, daß viele Frauen zu ihren 
unmittelbaren Nachbarinnen am meisten Kontakt haben, da sie über die Mau-
ern der Innenhöfe hinweg am leichtesten kommunizieren können. Das führt 
aber nicht notwendigerweise zu engen freundschaftlichen Beziehungen. Als 
ich eine jüngere Frau fragte, ob ihre direkte Nachbarin ihre Freundin (fuwa) 
sei, sah sie mich verblüfft an, lachte dann und sagte: "Aber sie hat mich gebo-
ren!" Das bedeutet: sie könnte meine Mutter sein, und das schließt eine Kawa-
Beziehung aus, die nur zwischen gleichaltrigen Frauen möglich ist. 10 Die Ge-
nerationszugehörigkeit von Frauen in der Nachbarschaft bestimmt sich nach 
ihrem biologischen und sozialen Alter und den damit verbundenen Lebens-
situationen. Hajiya Habiba gab für die bariki drei Altersgruppen an: 
- Frauen im Alter von etwa 30-50 Jahren, die in der Regel schon mehrmals 
verheiratet gewesen waren, erwachsene Kinderll und teilweise auch schon 
Enkel haben 
-Frauen im Alter von etwa 20-35 Jahren, deren älteste Kinder noch nicht er-
wachsen sind 
-Frauen im Alter von etwa 15-20 Jahren, die erst seit kurzem verheiratet wa-
ren und noch keine Kinder oder erst ein kleines Kind haben. 
9 Interview 032, 11.8.1993 
10 ,,Baba of Karo" beschreibt eine dramatische Episode, in der dieser Unterschied von einer jungen 
Frau mißachtet wurde, was einen öffentlichen Konflikt zwischen zwei Frauen auslöste. (M. F. 
Smith 1981, 1981199) 
11 "Erwachsen" meint hier die Altersstufe um 18 Jahre herum, wenn die Secondary School 
abgeschlossen wird. 
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Außerdem gibt es noch die unverheirateten Mädchen im Alter von 15-18 Jah-
ren. Kinderlose Frauen werden anhand ihrer Ziehkinder zu den jeweiligen 
Altersgruppen gerechnet. Während die Zugehörigkeit zu einer Altersgruppe 
die Art von Freundschaft untereinander determiniert, spielt es keine Rolle, ob 
eine Frau verheiratet ist oder nicht. So war beispielsweise Yalwas achtzehn-
jährige, unverheiratete Tochter Salamatu eng befreundet mit der etwa gleich-
altrigen Amarya, A'ishas Mitfrau, die schon im Alter von dreizehn zum ersten 
Mal verheiratet gewesen war. 
Schon "Baba of Karo" hat verschiedene Arten von Beziehungen zwischen 
Frauen beschrieben. 12 Bei ihr findet sich auch die Beschreibung weiblicher 
Klientelbeziehungen, die es zwischen den Frauen der bariki nicht gibt. Wäh-
rend eine .fuwa-Beziehung zu Babas Zeiten wie auch heute zwischen gleich-
altrigen Mädchen oder Frauen bestand, war die Beziehung von yayar rana 
("ältere Schwester des Tages") und Ranwar rana ("jüngere Schwester des 
Tages") eine Klientelbeziehung zwischen einer älteren und einer jüngeren 
Frau. Sie wurde von der älteren Frau initiiert und verpflichtete die jüngere 
Frau zu kleineren Dienstleistungen für die ältere Frau, während die ältere Frau 
dazu verpflichtet war, der jüngeren Geschenke zu machen und sie zu unter-
stützen. Wie in vielen Klientel-Beziehungen war es die Patronin, die aus die-
sem Verhältnis einen Zuwachs an Prestige bezog. Obwohl sich die Frauen 
gegenseitig "ältere Schwester" und ,jüngere Schwester" nannten, war das Ver-
halten der Frauen zueinander eher von Scham und Respekt geprägt. Eine sol-
che Klientelbeziehung konnte auch zwischen einer älteren Frau und einem 
jüngeren Mann (Ranen rana) bestehen. Von dieser Klientelbeziehung unter-
schied Baba eine andere Art von Freundschaft zwischen einer älteren und ei-
ner jüngeren Frau. Sie bestand zwischen einer uwar cfaki oder uwar rana 
("Mutter des Zimmers", "Mutter des Tages") und einer 'yar arziki ("Tochter 
des Glücks"). Anders als die Beziehung zwischen yayar rana und Ranwar 
rana war diese Beziehung informeller. "Es gibt keine Scham wie zwischen 
,jüngerer Schwester' und ,älterer Schwester'. Zwischen jenen gibt es Scham 
wie zwischen Ehemann und Ehefrau, bis sie sich aneinander gewöhnt haben; 
dann gibt es Freundschaft und die Angelegenheiten der Welt. Eine ,Mutter des 
Tages' und die , Tochter' unterhalten und beraten sich untereinander." 
Zwar werden die Benennungen "Mutter des Zimmers" und "Tochter des 
Glücks" in den bariki nicht verwendet, aber diese Art von Freundschaft ähnelt 
derjenigen, die die Frauen der bariki als Beziehung zu einer aminiya beschrei-
ben. Klientelbeziehungen wie das von Baba beschriebene Verhältnis zwischen 
"älterer" und "jüngerer Schwester" existieren zwischen den Frauen der bariki 
nicht. Das hat zum einen damit zu tun, daß die Frauen der bariki eine relativ 
homogene Statusgruppe sind, während Klientelbeziehungen immer von einem 
12 M.F. Smith 1981, 19lff. 
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deutlichen sozialen Unterschied zwischen Patronin und Klientin geprägt sind. 
Es hat aber auch damit zu tun, daß das Verhältnis zwischen relativem Status 
und Wohlstand in den bariki ungleich verteilt ist. In den bariki sind es oft die 
älteren Frauen, die am wenigsten wohlhabend und deswegen nicht dazu in der 
Lage sind, Klientelbeziehungen zu initiieren. Es sind aber nicht nur die 
mangelnden materiellen Möglichkeiten älterer Frauen, die eine Aufnahme von 
Klientelbeziehungen verhindern, sondern auch das mangelnde Interesse der 
jüngeren Frauen, solche Beziehungen einzugehen. In den Augen der jüngeren 
Frauen gibt es offenbar kaum etwas Materielles oder Ideelles, was die Bindung 
an eine ältere Frau lohnen würde. Während zu Babas Zeiten eine Patronin eine 
klassifikatorische "Mutter" war, die ihrer "Tochter" Rat, Hilfe und materielle 
Unterstützung anbieten konnte, rituelle Rollen übernahm und dafür Respekt 
erwartete, sind die Lebensvorstellungen von jüngeren und älteren Frauen heute 
zu verschiedenY Wenn Yalwa die jüngeren Frauen in der Nachbarschaft als 
"Kinder" (yara) bezeichnet, dann ist das kein klassifikatorischer 
V erwandtschaftsterminus, sondern eine abwertende Äußerung. Hier wird ein 
Bruch deutlich, der von den älteren Frauen als Generationsunterschied aufge-
faßt wird. In den Augen von Y alwa und Inna, die nicht nur zu den ältesten 
Frauen gehören, sondern auch am längsten in den bariki gelebt haben, sind die 
meistenjüngeren Frauen, die heute in den bariki leben, Kinder, die nichts über 
das Leben wissen. Y alwa, Inna und ihre gemeinsame Freundin Barira, die eini-
ge Jahre lang in den bariki gelebt hat und den Kontakt zu den beiden anderen 
hält, waren sich in einem gemeinsamen Gespräch darin einig, daß die Bezie-
hungen der bariki-Frauen untereinander intensiver und besser waren als heute. 
Yalwa: Der Mensch von früher hatte mehr Sinn für Gemeinschaft (riR.on zumuno), 
er kümmerte sich mehr um andere. Sie [die jüngeren Frauen] sind uns unterlegen, 
wir sind ihnen überlegen. Heute sind in den bariki nur noch Kinder. Die Großen 
unter uns sind alle weggegangen; ihre Männer gingen in Ruhestand, einige sind ge-
storben, manche wurden versetzt. Dann kommen neue Leute in das Haus; sie 
kommen und bleiben. Deswegen sind sie uns unterlegen: weil wir manche Dinge 
wissen, die sie nicht wissen. 14 
Die älteren Frauen erzählen: damals, als es noch keine Busse und Taxis gab, 
gingen alle Frauen der bariki nach Einbruch der Dunkelheit oder auch tags-
über zusammen zu Festen in der Altstadt. Wenn in den bariki eine Hochzeit 
oder ein Namensfest stattfand, wurden alle Frauen der drei Reihen eingeladen, 
und es kamen auch alle. Doch sogar ohne einen besonderen Anlaß trafen sich 
Nachbarinnen abends bei einer Frau, um sich einfach nur zu unterhalten. Frü-
her lebten nicht nur Muslime, sondern auch Christen in den bariki, und das 
Zusammenleben war gut. Heute leben alle vor sich hin (kowa yana harkar 
13 Eine Frau wie Y alwa fungiert jedoch manchmal als Beraterio von Freunden ihrer erwachsenen 
Söhne. 
14 Interview 032, 11.8.1993 
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gabansa). Früher gab es Einigkeit (hadin kai) und Zusammengehörigkeit 
(riRon zumunci), aber die modernen Zeiten haben alles geändert (zamani ya 
canza). Ältere Frauen können aufgrunddes Statusunterschiedes nicht als erste 
zu den jüngeren gehen, und die jüngeren Frauen kommen von sich aus nicht. 
Yalwa: Unsere Zusammengehörigkeit war damals viel stärker. Damals war sie stär-
ker als heute. 
K: Warum ist sie heute nicht so stark? 
Y: Das ist es, was ich dir erzählt habe: weil einige noch Kinder sind. Sie halten keine 
Treue. Früher konnte jede, die wollte, zu ihrer Nachbarin gehen und freundschaftli-
che Beziehungen pflegen, heute nicht. Wenn du heute in ein Haus gehst und mor-
gen wieder, heißt es: warum kommt sie, will sie Klatsch verbreiten? Heute können 
drei Monate vergehen, ohne daß ich jemanden besucht habe. 15 
Die verschiedenen Arten von Freundschaft unter Frauen sind immer auch 
Austauschbeziehungen und konstituieren mehr oder weniger formalisierte 
Netzwerke. Auf der informellen Ebene spielen sich die kleineren gegenseiti-
gen Hilfeleistungen zwischen Nachbarinnen ab: man leiht sich gegenseitig 
Küchengeräte, Gewürze und Kleingeld, oder man bittet darum, daß das Kind 
einer Nachbarin eine Erledigung für einen macht. Zwei Arten des Leihens 
werden dabei unterschieden: aro bedeutet, sich einen Gegenstand auszuleihen, 
den man wieder zurückgibt, also etwa eine Schüssel. Rance heißt, daß man 
sich etwas ausleiht, was man nicht sofort, aber später zurückerstatten muß, vor 
allem Geld. Manche Kleinigkeiten wie etwa Kolanüsse werden als Geschenk 
(kyauta) gegeben. Über die Mauern hinweg werden zwischen direkten Nach-
barinnen täglich Grüße ausgetauscht und Neuigkeiten weitergegeben. Die Be-
ziehungen zwischen Rawaye ("Bündnis-Freundinnen") sind formalisierter, da 
sie sich in einem zeremoniellen Austausch ausdrücken. Lädt eine Frau ihre 
Rawaye zu einem Familienfest ein, so ist jede dazu verpflichtet, der Gastgebe-
rin ein Geldgeschenk zu machen, welches diese bei der nächsten entsprechen-
den Gelegenheit zurückerstatten muß. Die Verpflichtung, der Gastgeberin ein 
Geldgeschenk zu machen, gilt auch für die anderen Gäste, aber eine Rawa 
macht darüber hinaus ein zusätzliches Geschenk wie beispielsweise Kinder-
kleidung (bei einem Namensfest) oder Geschirr (bei einer Hochzeit). Am 
formalisiertesten sind die Spar- und Kreditringe, die eine bestimmte Gruppe 
von Beteiligten und eine festgelegte Laufzeit umfassen. 
Freundschaften und Netzwerke existieren nicht nur innerhalb der bariki. Viele 
Frauen der bariki haben mindestens zwei oder drei Bekannte oder Freundin-
nen in Kano, die sie bei Gelegenheit besuchen oder zu deren Festen sie einge-
laden werden und umgekehrt. Eine Frau wie Yalwa, die in der Altstadt gebo-
ren wurde und seit ungefähr 30 Jahren in den bariki lebt, hat Kontakte zu 
Frauen in der ganzen Stadt. Aber auch Frauen, die erst seit kurzem in Kano 
15 Interview 034, 10.9.1993 
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sind, lernen bald über die unmittelbare Nachbarschaft hinaus andere Frauen 
kennen, etwa auf Festen, zu denen sie mitgenommen werden. Manche Freund-
schaften entstehen durch gemeinsame regionale Herkunft oder Verwandt-
schaft, wie zwischen zwei Tera-Frauen aus Bauchi State, deren Ehemänner 
miteinander verwandt sind, oder über ähnliche Lebenserfahrungen, wie zwi-
schen zwei Frauen, die in anderen nigerianischen Großstädten gelebt hatten, 
bevor sie nach Kano kamen. 
Freundschaften, die in den bariki geknüpft werden, können dauerhafter und 
stabiler sein als manche Ehe. Auch nachdem Frauen aus den bariki weggezo-
gen sind, halten sie den Kontakt zu ihren ehemaligen Nachbarinnen und 
Freundinnen, kommen gelegentlich zum Grüßen und werden zu Festen einge-
laden. Barira, die ehemalige Mitfrau von Goggo und Freundin von Y alwa und 
Inna, lebte von 1971 bis 1977 in den bariki, hat aber bis heute 
verwandtschaftliche und freundschaftliche Kontakte hierher. Sie war 1971 
nach dem Ende ihrer ersten, kurzen Ehe in Azare zu einem älteren Bruder nach 
Kano gezogen, der Polizist war und in den alten bariki wohnte. Er zog später 
in die neuen bariki. Durch ihn lernte sie ihren zweiten Mann kennen, ein Kol-
lege des Bruders. Sie waren sieben Jahre lang verheiratet, dann heiratete er 
eine zweite Frau (Goggo). Sechs Monate später verließ Barira ihn und ging 
zurück zur Familie ihres Vaters in Azare. Seit 1980 lebt sie wieder in Kano, 
arbeitet im Sicherheitsdienst der Universität und wohnt mit einer anderen Frau 
zusammen in einem Vorort. Ihr älterer Bruder ist vor einigen Jahren pensio-
niert worden, aber ein Neffe von ihr ist auch Polizist geworden, lebt jetzt in 
demselben Haus und hat die Schwester einer Nachbarin geheiratet. Wenn Ba-
rira Zeit hat, kommt sie in die bariki, besucht Yalwa und Inna, ihre ältesten 
Freundinnen in Kano, und grüßt die Frau ihres Neffen. 
B: Ich kannte die Frauen der banki sehr gut, weil wir alles zusammen machten. 
Schon als ich noch bei meinem Bruder wohnte und nicht im Haus meines Mannes, 
machten wir alles zusammen. Sie kannten mich schon, und ich kannte sie. Wir hat-
ten ein gutes Verhältnis zueinander. Wenn ein Fest stattfand oder jemand krank 
wurde, schickte man nach mir; oder wenn ich krank wurde, dann kamen sie her, 
um mich zu sehen. Wir halfen uns gegenseitig. Du weißt, wie das ist: manchmal hat 
eine Frau Geld, manchmal hat sie keins. Dann gehst du zu einer "Schwester" und 
leihst dir etwas; sie wird es dir geben. Wenn du wieder Geld hast, gibst du es zu-
rück. Wir waren alle in Seklusion, aber wenn ein Fest war, haben wir uns nachts 
versammelt und sind dorthin gegangen. Wenn eine Frau in der Nachbarschaft ein 
Kind bekam, haben wir uns in ihrem Haus versammelt und alle Hausarbeiten für sie 
erledigt. Das haben wir alles gemacht. 16 
Obwohl es 15 Jahre her ist, seit Barira in den bariki lebte, fühlt sie sich mit der 
Siedlung, in der sie einige wichtige Jahre ihres Lebens verbrachte, immer noch 
verbunden. 
16 Interview 035, 19.9.1993 
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K: Wenn du wählen könntest, wo würdest du gerne leben? 
B: ln den bariki! 
K: ln den banki? Warum? 
B: Weil ich hier erwachsen wurde! Hier kenne ich mich am besten aus. 17 
Aufruhr und Streit 
Offene Konflikte zwischen Nachbarinnen sind selten. Es kommt aber vor, daß 
ein Fest oder eine andere Gelegenheit, bei der viele Frauen zugegen sind, dazu 
genutzt wird, einen Streit öffentlich auszutragen. 
An dem Tag, als Zainab eine Mitfrau bekommen sollte, versammelten sich nachmit-
tags einige Nachbarinnen von Zainab - Hajiya Habiba, Hajiya Fa'iza, Laraba - und 
ein paar frühere Nachbarinnen aus den "alten" banki 18 in ihrem Hof. Zainabsaß 
unter dem Baum vor Hajiya Habiba, die ihr die Haare flocht. Ab und zu stand Zai-
.nab auf und sah nach, ob der Reis in dem großen Topf schon gar war. Hajiya Habi-
bas kleine Tochter Sadiya spielte mit anderen Mädchen und sie fingen an, sich zu 
streiten und zu schreien. Hajiya Habiba rief Sadiya zu sich und befahl ihr, sich 
hinzusetzen und ruhig zu sein. Mehrmals sagte sie: "Sei ruhig, sei ruhig", aber Sadiya 
heulte weiter. Schließlich sagte Hajiya Habiba: "Gut, dann steh' auf!" aber Sadiya 
blieb sitzen. Hajiya Habiba bekam einen Wutanfall und fing an, Sadiya zu schlagen, 
erst mit der flachen Hand und dann mit einer Sandale. Alle Frauen erschraken und 
riefen ihr zu, sie solle aufhören; Zainab hielt ihren Arm schützend vor Sadiya. Dann 
nahm Zainab Hajiya Habiba das Kind weg und setzte es vor sich hin. Hajiya Habiba, 
immer noch wütend, rief ihre andere Tochter Momi und befahl ihr, mit Sadiya zu 
Goggo, der Wrtwe, zu gehen. Die Mädchen gingen weg, wobei Sadiya immer noch 
weinte. Die Frauen schwiegen, und Hajiya Habiba schimpfte noch eine Weile vor 
sich hin. Schließlich nahmen die Frauen ihre Unterhaltungen wieder auf. Eine Frau 
begann damit, das Essen zu verteilen. Azumi, die fünfzehnjährige Ziehtochter von 
Zainabs Mann, nahm sich eine kleine Schüssel und saß etwas abseits von Frauen 
und Kindern. Auch ich bekam eine ExtraschüsseL Während die Frauen zu essen 
begannen, fing Hajiya Habiba an, ihnen von einem Konflikt zwischen ihr und der 
ebenfalls anwesenden Laraba zu berichten. Die Frauen sahen bestürzt aus. Ich ver-
stand nicht alles, begriff aber, daß es um eine Spargruppe, also um Geld, ging. Beide 
Frauen, um die es ging, Hajiya Habiba und Laraba, waren aufgestanden und standen 
sich nun gegenüber, mit Zainab zwischen sich, die sich ebenfalls erhoben hatte. Die 
anderen Frauen blieben sitzen und aßen weiter, forderten dabei immer wieder die 
drei anderen Frauen auf, sich hinzusetzen und ebenfalls zu essen, was diese jedoch 
ablehnten. Hajiya Habiba und Laraba brachten jeweils ihre Version der Geschichte 
17 Ebd. 
18 Die ,.alten" bariki liegen in einem benachbarten Stadtteil. Es handelt sich ebenfalls um eine 
Wohnsiedlung für Polizisten, die in den dreißiger Jahren in Lehmbauweise errichtet wurde. 
Einige der Frauen der bariki haben früher dort gewohnt. 
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vor, wobei sie sich niemals gegenseitig anredeten, sondern zu den anderen Frauen 
sprachen. Es kam zu heftigen Wortwechseln, und zeitweise schrieen alle durchein-
ander. Das Mädchen Azumi hörte gespannt zu. Schließlich wandte Laraba sich ab 
und fing an zu weinen. Azumi griff in die Diskussion ein und stellte ihrerseits eine 
weitere Version der Geschichte dar; sie war ebenfalls sehr erregt. Daraufhin begann 
Hajiya Habiba, Azumi zu beschimpfen, und Zainab befahl Azumi, ruhig zu sein. Es 
kam zu keiner offensichtlichen Lösung. Hajiya Habiba ging, und die anderen Frauen 
machten sich ebenfalls fertig zum Gehen, während Laraba sich auf die Stufen eines 
Zimmers setzte und schmollte. Zainab aß Reste aus einer Schüssel. Schließlich 
machte eine der Frauen einen Scherz, der die Spannung löste. Drei Frauen brachen 
in Trillern aus, alle lachten und verabschiedeten sich. 
Als ich am nächsten Tag Zainab nach dem Streit fragte, sagte sie nur kurz, daß er 
durch bösartigen Klatsch (gulma) ausgelöst worden war und daß es um eine Spar-
gruppe ging. Da ich die Details des Konflikts bei der Szene im Hof nicht verstanden 
hatte, fragte ich später sowohl Hajiya Habiba und Laraba danach aus und bekam, 
wie erwartet, zwei verschiedene Versionen zu hören. Hajiya Habiba stritt ab, daß 
sie sich mit Laraba gezankt hatte, und sagte: "Wir haben uns nur unterhalten." Lara-
ba hätte in der Nachbarschaft etwas Unwahres herumerzählt. Angeblich hätte Ha-
jiya Habiba zu Yalwa- die bei der Diskussion nicht anwesend gewesen war- ge-
sagt, man solle Laraba aus der Gruppe werfen. Laraba habe außerdem unberech-
tigten Anspruch auf eine Ausschüttung angemeldet. Hajiya Habiba war empört dar-
über, daß Laraba versucht habe, sie und Yalwa auseinander zu bringen, obwohl sie 
beide sich doch so nah seien: sie legte die Zeigefinger beider Hände aneinander. 
Laraba war die uwar adashi der Spargruppe, das heißt, sie war verantwortlich für 
das Eintreiben der Beiträge. Das Geld wurde von Azumi, der Ziehtochter von Zai-
nabs Mann, eingesammelt. Larabas Version des Konflikts war folgendermaßen: Ha-
jiya Habiba habe Azumi zu ihr geschickt mit der Botschaft, sie solle Yalwas Anteil 
nicht annehmen, sondern sie aus der Gruppe ausschließen. Laraba aber habe sich 
geweigert und gesagt, wenn Yalwa ihren Anteil brächte, dann würde sie ihn auch 
nehmen. Ich fragte mehrmals nach, um mich zu vergewissern, daß ich sie richtig 
verstanden hatte, und sagte dann etwas erschüttert, Yalwa und Hajiya Habiba seien 
doch Freundinnen. Laraba lachte und sagte, "ja, sie scherzen und lachen" (wobei sie 
ein scheinheiliges Lachen nachahmte), aber in in ihrem Herzen würde Hajiya Habi-
ba Yalwa nicht mögen. Ich fragte Laraba, was Hajiya Habiba in Zainabs Hof den 
anderen Frauen erzählt habe, und sie gab die Szene so wieder, wie ich sie auch in 
etwa verstanden hatte: Hajiya Habiba brachte das Thema auf, beschuldigte Laraba 
des bösartigen Klatsches und sagte, wenn man Yalwa ihren Anteil auszahlen würde, 
würde sie selbst die Gruppe verlassen. Dann sagte Azumi, daß es Hajiya Habiba 
gewesen sei, die den Streit angefangen habe. Azumi wußte das am besten, denn sie 
hatte die Nachricht von Hajiya Habiba zu Laraba gebracht. Daraufhin beschimpfte 
Hajiya Habiba Azumi, und Zainab sagte zu Azumi, sie solle ruhig sein. Laraba schloß: 
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"Ich streite mich nicht". Sie hätte damals nichts gesagt, sondern nur geweint. Hajiya 
Habiba habe die Spargruppe dann tatsächlich verlassen, womit sie die anderen um 
einen Teil des Geldes brachte. Später sei Yalwa einmal zu Laraba gekommen und 
habe sie gefragt, was das alles sollte und warum sie ihr das antäten. 
Hajiya Habibas und Larabas Darstellungen waren genau entgegensetzt: Hajiya 
Habiba behauptete, Laraba wolle sie und Yalwa auseinanderbringen, während 
Laraba behauptete, Hajiya Habiba wolle Yalwa schaden. Leider habe ich nicht 
Yalwas Version der Geschichte erhalten. Meinem Eindruck nach war es Ha-
jiya Habiba durchaus zuzutrauen, eine Intrige anzuzetteln. Obwohl sie immer 
behauptete, daß sie und Yalwa engste Freundinnen seien, sagten andere Frau-
en, ihre engste Freundin sei Sakina, mit der sie immer zusammen flüstern wür-
de. Sakina und Hajiya Habiba standen sich altersmäßig näher, und beide waren 
auf der Primary School gewesen. Möglicherweise hatte Hajiya Habiba ver-
sucht, eine Situation zu ihren Gunsten zu beeinflussen, was offensichtlich 
nicht geklappt hatte. Was tatsächlich passiert war und wer die Wahrheit sagte, 
war nicht festzustellen. 
Bemerkenswert an dieser Situation war die Inszenierung des Konfliktes. Ha-
jiya Habiba brachte das Thema während einer Zusammenkunft von Frauen 
auf, bei der hauptsächlich Frauen von außerhalb der bariki zugegen waren. 
Diese Frauen fungierten als "Publikum", vor dem Hajiya Habiba "auftrat" und 
ihre Beschuldigungen vorbrachte. Ihre Kontrabentin Laraba und sie standen 
sich während des Streits gegenüber, mitZainab-der Gastgeberio- als "neu-
trale" Person zwischen sich. Während die Frauen im Publikum das Geschehen 
kommentierten und versuchten, die Streitenden zu beruhigen, war ich in der 
Rolle der "Unperson", die zwar zum Publikum gehörte, aber keine Funktion 
hatte. 19 Abseits der verheirateten Frauen saß das Mädchen Azumi. Sie gab der 
Situation eine entscheidende Wendung dadurch, daß sie die erwartete Zurück-
haltung gegenüber einer älteren, verheirateten Frau aufgab und öffentlich 
machte, was diese zu ihr gesagt hatte - wofür sie prompt zur Ordnung gerufen 
wurde. Während alle anderen Frauen aßen, verweigerten sowohl Hajiya Habi-
ba als auch Laraba die Teilnahme am gemeinsamen Mahl, und auch Zainab aß 
nicht mit, sondern "hielt die Stellung" zwischen den Kontrahentinnen. 
Diese Art von ritualisierter Konfliktaustragung entspricht einem allgemeinen 
Muster. Bei Konflikten zwischen Ehemann und Ehefrau, zwischen zwei Ehe-
frauen oder zwischen zwei Freundinnen ist immer eine dritte Partei anwesend 
- Mitfrau, Freundin, Nachbarin- die als "Publikum" und "Vermittler" fun-
giert. Sie verhindert eine Eskalation des Streits und "gibt" beiden Parteien 
"Geduld". Freundschaften zwischen Frauen sind, wie auch andere Beziehun-
gen, niemals nur eine Angelegenheit zwischen zwei Individuen. Wie in Ehen, 
so spielt auch in Freundschaften die "Öffentlichkeit" in Gestalt von Zuhörern 
oder Vermittlern eine Rolle, wenn es zu Krisen kommt. Erst, wenn ein "Ge-
heimnis geöffnet", ein Konflikt explizit gemacht wurde, können Mechanismen 
der Bewältigung greifen. 
19 Vgl. Goffrnan 1969, 123ff. 
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Lachen, Scherzen, Klatsch 
Neuigkeiten und Ereignisse verbreiten sich unter den Frauen der bariki 
schnell. Ob jemand krank ist, ob ein Kind geboren wurde, ob jemand gestor-
ben ist, ob ein Ehepaar Streit hat oder eine Frau schwanger geworden ist: alle 
wissen schnell Bescheid, ohne daß man rekonstruieren kann, wer die Neuig-
keit in Umlauf gebracht hat. Kleinere Kinder, die freien Zugang zu den 
Nachbarhäusern haben, werden von Frauen beauftragt, Grüße und Botschaften 
zu überbringen, man "schickt" (aiko) sie. Von den Kindern erfahren die Frau-
en auch, ob andere Frauen gerade zu Hause oder ob und wohin sie ausgegan-
gen sind. Delikatere Informationen und Beobachtungen wie beispielsweise 
Streits zwischen Ehepaaren oder Mitfrauen werden von älteren Mädchen 
weitergeben. Die unverheirateten Mädchen zwischen 15 und 18 Jahren halten 
sich oft bei befreundeten älteren Frauen auf, wie etwa bei der Witwe Goggo, 
deren Haus während ihrer Trauerzeit ein Treffpunkt für mehrere Frauen und 
Mädchen und somit auch ein "Umschlagplatz" für die Art von Informationen 
war, die gemeinhin als "Tratsch und Klatsch" gelten. Wie schon andere For-
scherinnen merkte ich an der Tatsache, daß mir überhaupt "Klatsch" erzählt 
wurde, daß ich langsam in das Beziehungsgeflecht der Frauen integriert wur-
de. 20 So erzählte mir Sakina eines Tages, daß Abu eine Fehlgeburt hatte. 
K: Woher weißt du das? Hat sie es dir erzählt? 
S: So etwas erzählt man nicht wegen der Scham! Andere reden darüber. Du gehst 
zu einer Hochzeit, du gehst zu einem Namensfest, natürlich hörst du dort Gerede 
(zance). 
Zance ist nur eine Variation verschiedener Formen von Informationsübermitt-
lung und Informationsmanagement21 , die in den bariki begrifflich unterschie-
den werden. Zwar bestehen die normalen nachbarlichen Umgangsformen aus 
"Grüßen, Scherzen und Lachen" (gaisuwa, wasa, dariya), aber wenn Frauen 
sich auf Festen treffen oder auch unter vier Augen, dann wird - wie auch an-
derswo- "Tratsch" oder "Klatsch" ausgetauscht. Die Frauen der bariki unter-
scheiden mehrere Kommunikationsarten, von denen nur einige deutlich nega-
tiv belegt sind. Yi magana bedeutet "sprechen, sich unterhalten". Magana be-
deutet auch Angelegenheit, wie in dem Ausdruck magana ya K.are: die U n-
terhaltung ist abgeschlossen, die Angelegenheit ist erledigt. Hira ist eine Erör-
terung oder Diskussion, in der es um allgemeine Themen von Interesse geht. 
Zance ist die vertrauliche Unterhaltung, etwa zwischen zwei Freundinnen, in 
der im Unterschied zu hira und magana auch Geheimnisse mitgeteilt werden 
können. In bezug auf die Interaktion zwischen den Geschlechtern hat zance 
20 Vgl. Wikan 1980, 5ff., Elwert-Kretschmer 1985, 20ff. 
21 Paine 1968 
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die zusätzlich Bedeutung "Flirt": das scherzhafte Gespräch zwischen einem 
Brautwerber, der Umworbenen und ihren jeweiligen Begleitern, welches auch 
mit dem Begriff tadi (Plaudern) bezeichnet wird. 
Magana, hira und zance sind Gespräche, in denen es eher um Themen als um 
Personen geht, und wo weder Lügen (Rarya) noch Beleidigungen (zagi) vor-
gebracht oder verbreitet werden (sollen). Während hingegen surutu (Geplap-
per, Geschwätz) noch relativ harmlos sein kann, ist gulma das abschätzige 
oder bösartige Gespräch über abwesende Dritte oder das Weitererzählen von 
Dingen, die nicht für andere bestimmt sind. Tsegumi schließlich meint das 
heimliche Flüstern miteinander oder die gezielte Verbreitung eines Gerüchts 
mit dem Zweck, dem Ansehen einer Person Schaden zuzufügen. Gulma und 
tsegumi ist es, wenn Bafulata und Sahura Mairo verdächtigen, eine karuwa zu 
sein; wenn Yalwa und Hajiya Habiba behaupten, Mai Lemo würde ihre 
Schwester wie eine Dienstbotin behandeln, statt sie auf die Schule zu schik-
ken; wenn A'isha und Amarya Fatimas Mitfrau als R.azama ("Schmutzfink") 
und 'yar R.auye ("Land-Ei") bezeichnen und so weiter. Obwohl alle Frauen in 
den bariki die Verbreitung von bösartigem Klatsch oder Gerüchten mißbil-
ligen, bezichtigen sich alle gegenseitig, es zu tun. 
Yalwa: Siehst du, ich bin keine, die viel in andere Häuser geht; das geht mich nichts 
an. 
K: Du gehst nicht in andere Häuser? 
Y: Nur wenn eine Hochzeit stattfindet, oder ein Namensfest, oder ein Todesfall, 
aber ich mache mir nicht die Füße schmutzig, um Klatsch zu erzählen, um mich 
hinzusetzen und zu schwätzen. 
K: Du schwätzt nicht mit deinen Nachbarinnen? 
Y: Wenn das Geschwätz zu viel wird, bringt es Klatsch und Aufregung. Siehst du, du 
erzählst jemandem etwas, der es für sich behalten soll, und er geht hin und erzählt 
es woanders. 
K: Wie zum Beispiel? 
Y: Zum Beispiel, ich sitze hier. Ich stehe auf und gehe hinaus; ich gehe in Hajiyas 
Haus, ohne daß sie geboren hat oder etwas passiert ist, so daß ich ihr helfen muß. 
Du gehst hin und schwätzt und schwätzt, aber das Geschwätz ist nicht gut. Deswe-
gen gehe ich nicht in viele Häuser, ich gehe nicht hierhin und dorthin, nein. Ich blei-
be hier. Wenn du gebierst, komme ich, um dir zu gratulieren und zum Namensfest: 
wenn du eine Hochzeit hast, komme ich und freue micht mit dir, wir verbringen 
den Tag miteinander und leben gut. Alles andere geht mich nichts an?2 
Für mich als Feldforscherio waren die verschiedenen Arten von Informations-
übermittlung und -manipulation natürlich unverzichtbares Material, sofern ich 
die jeweiligen Mitteilungen und ihren Kontext überhaupt einordnen konnte. 
Das war natürlich nicht immer unproblematisch. 
22 Interview 032, 11 .8.1993 
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Hajiya Habiba: Es ist nicht gut, wenn du einem Menschen alle deine Geheimnisse 
erzählst. Denn auch wenn es deine Mutter ist, mußt du ihr nicht alles erzählen, ver-
stehst du? Laß' deine Geheimnisse in deinem Herzen und die Dinge bei Gott. 
Denn wenn du sie erzählst, ist das unnütz. Am Ende geht man hin und erzählt sie 
da, wo du es nicht willst. Verstehst du mich richtig? 
K: Ich weiß nicht. 
H: Gut, also zum Beispiel du und Esther23 • Früher habt ihr euch nicht gekannt, 
oder? 
K: Nein. 
H: Ihr habt euch hier in Nigeria getroffen? 
K: So ist es. 
H: Jawohl, und du wußtest nicht, was für einen Charakter sie hat, bis sie kam und 
ihr zusammen in einem Haus gewohnt habt. Gut, sie macht einige Dinge, die du 
verstehst; [du denkst] sie ist sehr vernünftig. So, wenn du hingehst und sie ständig 
schwätzt; wenn sie dir erzählt, die-und-die ist dort, sie ist so-und-so, und sie erzählt 
dir zum Beispiel ihre Geschichten von ihren Freundinnen in Deutschland und sagt, 
,die da bla-bla-bla' - wenn du vernünftig bist, erzählst du ihr deine Angelegenheiten 
nicht! Vielleicht findet sie eine andere Freundin und verläßt dich und erzählt: ,Die 
da, mit der ich zusammengewohnt habe, diese Kande, bla-bla-bla.'24 
In dieser Ermahnung durch Hajiya Habiba steckt sowohl die Angst davor, daß 
ich sie verlassen oder ihr Vertrauen mißbrauchen könnte, als auch die - nicht 
nur bei dieser Gelegenheit vorgebrachte- mehr oder weniger deutliche War-
nung, mich auf zu viele Frauen einzulassen. Da ich in alle Häuser der Nach-
barschaft ging und zu allen Frauen mehr oder weniger regelmäßig Kontakt 
hatte, war mein Ruf: "Kande geht in alle Häuser" (Kande tana shisshiga gida-
je) und "Kande, die viele Freundinnen hat" (Kande mai Rawaye). Einige Frau-
en, die schonjahrelang in den bariki lebten, waren noch nicht in allen Häusern 
gewesen, und im Laufe der Zeit wurde ich zur Informantin für die Frauen 
"unserer" Reihe, da ich alle Frauen kannte und auch Kontakt zu einigen hielt, 
die wegzogen. Wie andere Freundinnen und Besucherinnen auch wurde ich zu 
einem Teil eines Netzwerkes, in dem Informationen über andere Frauen - und 
die Implikationen dieser Informationen - ausgetauscht und erörtert werden. 
Der sogenannte Klatsch als eine informelle Art der Kommunikation hat eine 
Reihe von Funktionen, die von sozialer Kontrolle25 über Informationsmanage-
mene6 hin zur nicht-öffentlichen Diskussion innovativer kultureller Elemente27 
reichen. Schiffauer (1987) stellt in seiner Arbeit über bäuerliches Leben in der 
Türkei die formelle Art der Kommunikation als "repräsentative Rede" dem 
23 Meine damalige Mitbewohnerin. 
24 Interview 030, 13.12.1992 
25 Gluckman 1963 
26 Paine 1968 
27 Elwert-Kretschmer 1985 
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Klatsch als "konkrete und maliziöse" wie auch "kontrollierende" Rede gegen-
über. Während die repräsentative Rede sich auf die gesellschaftliche Einheit 
"Haushalt" bezieht, für die ein Mann als Repräsentant steht, bezieht sich der 
Klatsch auf den Mann als Individuum und zielt auf dessen Schwächen, die 
sich auch im Bereich des Politischen, nämlich dem Gebot des Austauschs zwi-
schen den Haushalten, auswirken. Im Gegensatz zur männlichen Rede, die 
repräsentativ sein muß, ist die weibliche Rede "nicht verbindlich" und daher 
frei und eher assoziativ. Während im Diskurs der Männer die ideale gesell-
schaftliche Ordnung inszeniert wird, ist die weibliche Rede nicht-repräsentativ 
und bezieht sich auf die Alltagsebene. 28 
Zwar ist diese Unterscheidung zwischen repräsentativer (männlicher) und 
nicht-repräsentativer (weiblicher) Rede vermutlich universell, doch sie unter-
stellt, daß es keinen repräsentativen Diskurs von oder zwischen Frauen gibt, 
womit wir an Ardeners "muted groups"29 erinnert werden. Wie weiter oben 
dargestellt wurde, werden im Hausa mehrere Arten der Rede begrifflich unter-
schieden. Die unterschiedlichen Arten der Rede beziehen sich nicht nur auf 
Form und Inhalt des Gesagten, sondern auch auf die soziale Beziehung zwi-
schen den an der Rede Beteiligten, und zwar unabhängig vom Geschlecht. 
Bestimmte Arten der Kommunikation sind an die soziale Beziehung zwischen 
den am Gespräch beteiligten Personen sowie an den jeweiligen Kontext gebun-
den. Nicht in jeder Situation sind vertrauliche Mitteilungen über das persönli-
che Befinden oder der freimütige Austausch von Details aus dem eigenen Ehe-
leben oder dem anderer Leute angemessen. Ob diese Art der informellen 
Kommunikation unter den Frauen der bariki stattfindet oder nicht, hängt von 
der Art der Beziehung zwischen den Frauen ab, die wiederum erst hergestellt 
werden muß und nicht a priori über die Geschlechtszugehörigkeit gegeben ist. 
Während kleinere Kinder Grüße und Botschaften zwischen Frauen übermit-
teln, sind es ältere Mädchen, die delikatere Arten von Informationen trans-
portieren. Doch auch hier gilt, daß nicht jede Situation angemessen ist, um 
diese Art von Information weiterzugeben. Was eine Frau einem Mädchen un-
ter vier Augen mitteilen kann, ist bei einem öffentlichen Anlaß ein Verstoß 
gegen die Regeln des Respekts, wie in der Konfliktsituation zwischen Hajiya 
Habiba und Laraba deutlich wurde: das Mädchen Azumi wurde dafür getadelt, 
daß es sein Wissen über die Entstehung des Konflikts zwischen den beiden 
Frauen aufgedeckt hatte. Wenn auch die Rede von Frauen sich eher um die 
alltäglichen Dinge drehen mag, so tut sie dies durchaus auf verschiedenen 
Ebenen, und n!cht nur auf der Ebene der informellen Kommunikation. 
28 Schiffauer 1987, 217ff. 
29 Ardener 1977b; vgl. Teil 1 
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Schleier sind keine Zwangsjacken. 
(Mandelbaum 1988, I 07) 
7. "Eingeschlossene Frauen" 
Eingeschlossene Frauen (matan kulle): so bezeichnet man im islamischen 
Norden Nigerias verheiratete Frauen in Seklusion, die dem Gebot der 
Geschlechtertrennung entsprechend nicht oder nur in Ausnahmefällen das 
Haus verlassen sollen. Die Begriffe Seklusion oder Purdah evozieren bei 
vielen Europäern sofort eine Reihe von Klischeevorstellungen, die von Ha-
remsphantasien bis zu Gefängnisassoziationen reichen. Wie aber muslimische 
Frauen sich selber sehen, und wie sie die Verhüllung ihres Körpers oder 
Einschränkung ihrer Bewegungsfreiheit auffassen, wird in vielen 
Darstellungen nicht berücksichtigt. Schleier und Einschließung sind im 
westlichen Denken oft Synonym für Rückständigkeit und Unterdrückung, 
während sie als Symbole muslimischer Identität gerade in letzter Zeit an 
Bedeutung gewonnen haben. 1 
Seklusion und Verschleierung gehören im Islam zu den Themen, die kontro-
vers diskutiert wurden und werden. Im Koran gibt es einige Suren, die sich auf 
das korrekte Verhalten der Geschlechter untereinander beziehen. 2 Einige 
dieser Suren richten sich an den Propheten und seine Frauen, andere an die 
Gemeinschaft der Gläubigen. Dementsprechend gibt es in der Geschichte der 
Auslegung des Koran Debatten darüber, ob die darin enthaltenen Aussagen 
über Verhaltensnormen verpflichtend oder nur erwünscht sind. 3 Es gibt jedoch 
keine eindeutigen Vorschriften über Seklusion und Verschleierung. Welche 
1 Göle 1995 
2 Vgl. Sure 33: 32/33, 53, 55, 59; Sure 24, 30/31 
3 Einen Überblick über die Geschichte der Auslegung von Koran und Hadithen in bezug auf 
Frauen findet sich bei Ahmed 1992. Für eine Interpretation des Konzeptes hijab siehe Memissi 
1992, 113ff. 
191 
Form die Geschlechtersegregation in islamischen Gesellschaften annimmt, 
hängt von der jeweiligen Auslegung, aber auch von kulturellen Einflüssen ab. 
Daher gibt es keine einheitlichen Normen für Seklusion und Verschleierung in 
der islamischen Welt, sondern Regelungen, die je nach Nationalstaat oder 
Lokalkultur unterschiedlich ausfallen. Während es in anderen Ländern, etwa 
Persien, vorislamische Formen von Verschleierung und Seklusion gab, gibt es 
für Westafrika keinen Nachweis dafür. 
Generell kann man zwei verschiedene Formen der Geschlechtersegregation 
unterscheiden: 1. die physische, räumliche Segregation und 2. die Verhüllung 
des Körpers.4 Die physische Segregation schränkt die Bewegungsfreiheit von 
Frauen ein und definiert den ihnen zustehenden Bereich innerhalb des 
Haushaltes (oder auch des öffentlichen Raumes). Verhüllung oder Verschleie-
rung erlauben eine größere Mobilität, schränken aber bestimmte Interaktions-
muster ein. Imam5 unterscheidet drei Ausprägungen der Seklusion: 
1. Physische Abgrenzung der Geschlechter und Einschränkung der Interak-
tionsmöglichkeiten zwischen den Geschlechtern abhängig vom Verwandt-
schaftsgrad. 
2. Einschränkung der Bewegungsfreiheit von Frauen, mit Ausnahme absoluter 
Notwendigkeiten bei Einhaltung vorschriftsmäßiger Verhüllung. 
3. Keine Einschränkung der Bewegungsfreiheit, aber Betonung korrekter 
Verhaltens- und Bekleidungsregeln, wobei letztere kulturabhängig sind. 
Moos ( 1991) hat darauf hingewiesen, daß die räumliche Trennung der 
Geschlechter in islamischen Gesellschaften nicht absolut ist, sondern daß der 
physische Raum durch symbolische Grenzziehungen markiert wird, die sich je 
nach Tageszeit, Gelegenheit oder geschlechtsspezifischer Arbeitsteilung 
verschieben können oder sich gegenseitig durchdringen. 6 
Die Räume, in welchen sich das Leben der Frauen abspielt, durchdringen dabei 
auch den männerdominierten Lebensraum, so wie umgekehrt der von Frauen 
besetzte Raum zwar ausgegrenzt, zugleich aber auch umfaßt (beobachtet, kon-
trolliert) wird. Die Formen der geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung bringen 
ein enges Zusammenspiel von Segregation und Komplementarität, von Tren-
nung und Integration, von innen und außen, von häuslichem und öffentlichen 
Bereich mit sich. (Moos 1991, 51) 
Die Segregation der Geschlechter durch räumliche, soziale und symbolische 
Trennung der Handlungsbereiche von Männern und Frauen ist nicht nur 
charakteristisch für islamische Gesellschaften, sondern auch für andere 
hierarchisch gegliederte Gesellschaften, in denen soziale Distanz durch Mei-
4 Papanek 1973, 294f. 
5 Imam 1991, 5 
6 Vgl. auch Wright 1981 
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dungsgebote definiert und aufrechterhalten wird. So umfaßt die purdah zone 
in Südasien- Nordindien, Pakistan, Bangladesh - nicht nur Muslime, sondern 
auch Hindus und Sikhs.7 Während Seklusion bei Hindus sich eher auf die 
Unterscheidung zwischen konsanguinalen und affinalen Verwandten bezieht 
und sich im Akt des Verschleierns als Geste der Ehrerbietigkeit gegenüber den 
Affinalverwandten ausdrückt, bezieht sich die Seklusion von Muslimen in 
diesem Gebiet auf die Unterscheidung von Innenraum (Haus, Verwandtschaft) 
und Außenwelt (Fremde). Seklusion oder Purdah ist oft gekoppelt mit einem 
ausgeprägten Ehre/Scham-Komplex, den Bourguignon einer "mediterranen 
Tradition" zurechnet, die sowohl islamische als auch ibero-katholische Regio-
nen umfaßt.8 Im Ehre/Scham-Komplex ist die Ehre von Männern eng gebun-
den an das Verhalten ihrer Ehefrauen und Töchter. Schamloses Verhalten, das 
sich darin ausdrückt, daß eine Frau oder ein Mädchen - real oder symbolisch 
- ihren sexuellen Impulsen nachgibt oder die sexuellen Annäherungen fremder 
Männer ermutigt, stellt die Fähigkeit eines Mannes, seine abhängigen weibli-
chen Verwandten- Ehefrauen, Töchter, Schwestern- zu kontrollieren, sub-
stantiell in Frage. Papanek (1973) und Mernissi (1991) haben darauf hinge-
wiesen, daß sowohl männliche als auch weibliche Sexualität im Islam als Kraft 
konzeptualisiert wird, die weniger durch verinnerlichte Mechanismen der 
Impulskontrolle, sondern eher durch veräußerlichte Mechanismen der Vermei-
dung potentiell sexueller Situationen und Begegnungen kontrolliert werden 
muß. Daher wird auf die physische Separation der Geschlechter und die Ver-
hüllung des Körpers größter Wert gelegt, denn schon Blicke und Worte, die 
zwischen den Geschlechtern ausgetauscht werden, können diese Kraft entfes-
seln, die sich auf bestehende soziale Beziehungen zerstörerisch auswirken 
kann.9 
In den Hausagebieten Nordnigerias, wo sich die Seklusion von Frauen seit 
Anfang des 20. Jahrhunderts allgemein durchgesetzt hat, spielt ein 
Ehre/Scham-Komplex keine große Rolle. Zwar wird auf die Jungfräulichkeit 
von Mädchen bei ihrer Verheiratung Wert gelegt, doch eine nicht mehr vor-
handene Jungfräulichkeit hat in der Regel keine gewaltsame Bestrafung oder 
gar Tötung des Mädchens zur Folge. Schlimmstenfalls wird sie gleich nach der 
Hochzeit wieder geschieden und ihr Ruf leidet darunter, was aber eine neue 
Heirat nicht unmöglich macht. Ehebruch von Frauen wird nicht als Verbrechen 
gegen die Integrität des Ehemannes oder der Verwandtschaftsgruppe aufge-
faßt, sondern als individuelles Vergehen. Die Seklusion verheirateter Frauen 
bezieht sich auf die Einschränkung ihrer Bewegungsfreiheit im außerhäusli-
chen Bereich, ist aber nur in Haushalten von Aristokraten, Reichen und 
hochstehenden Gelehrten mit einer nahezu totalen Einschließung verbunden. 
7 Papanek/Minault 1982, Mandelbaum 1988 
8 Bourguignon 1980, 321 
9 Papanek 1973, 315ff., Memissi 1991, 32ff. 
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Im folgenden wird die Geschichte der Entstehung der Seklusion und der mit 
ihrer Ausbreitung verbunden gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Faktoren 
nachgezeichnet. 
Der Jihad und die Folgen 
Die Einführung der Seklusion (kulle) in Kano wird dem Herrscher Muhammad 
Rumfa (1463-1499) zugeschrieben. Bis zum Jihad des Usman Dan Fodio seit 
1804 wurde Seklusion offenbar hauptsächlich von Angehörigen der religiösen 
und weltlichen Oberschicht ausgeübt. Darüber, wie verbreitet Seklusion zu 
Zeiten des Jihad war, gibt es jedoch keine ausreichenden Quellen. Nach His-
kett waren es hauptsächlich Fulani-Familien, die auf der Seklusion bestanden, 
während Hausa-Frauen auf den Markt gehen oder Verwandte besuchen konn-
ten.10 Ob die Aussagen der Jihadisten über unmoralische, "nackte" Frauen11 
einer gesellschaftlichen Realität entsprechen oder Propaganda waren, läßt sich 
nicht eindeutig herleiten. Es erscheint glaubhaft, wie Imam vermutet, daß die 
assoziative Verknüpfung von Seklusion mit hohem moralischen und gesell-
schaftlichen Stand den muslimischen Reformern dazu diente, sich von den nur 
nominellen, korrumpierten Muslimen äußerlich zu unterscheiden. 12 
Usman Dan Fodio äußerte sich in seinen Schriften an mehreren Stellen über 
die Rechte und Pflichten von Frauen. So tadelte er nach dem Jihad die ehema-
ligen Kämpfer für ihren unkorrekten Umgang mit Frauen, die im Krieg erbeu-
tet wurden, oder die Bevorzugung von Konkubinen gegenüber Ehefrauen. 13 
Seine wichtigsten Aussagen über Frauen machte Usman Dan Fodio in seiner 
Schrift Nur al-albab14, in der er explizit auf die Rechte von Frauen eingeht. 
Darin betont er, daß jeder gelehrte Mann dazu verpflichtet ist, zuerst die Mit-
glieder seines Haushaltes, also auch seine Frauen, Töchter und Sklaven, über 
ihre religiösen Pflichten zu unterrichten. Dazu gehören rituelle Waschungen, 
Gebete und Fasten, aber auch geschäftliche Dinge. Erst in zweiter Linie ist ein 
gebildeter Mann für die Belehrung anderer Männer zuständig, und auch erst 
dann, wenn niemand anderes diese Aufgabe übernehmen kann. Zu den Pflich-
ten von Frauen gehört es dagegen keineswegs, zu kochen, Kleider zu waschen 
und ihren Ehemännern bedingungslos zu gehorchen. Usman Dan Fodio sagt 
sehr deutlich, daß Gehorsam gegenüber Gott mehr wiegt als Gehorsam gegen-
über dem Ehemann. Die Pflichten von Ehemännern beschränken sich nicht nur 
10 Hiskett 1973, 25/26 
11 Ebd., 8/9 
12 Imam 1991, 7 
13 Hiskett 1973, 106 
14 Englische Übersetzung von Wali 1980; s. auch Ogunbiyi 1969, Abba 1980 
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auf die materielle Versorgung ihrer Familien, sondern bezieht auch die Bil-
dung ihrer Frauen und Kinder mit ein. Kommen sie dieser Aufgabe nicht nach, 
haben Frauen das Recht und die Pflicht, Bildung außerhalb des Hauses zu 
erwerben. Entsprechend dieser Auffassung waren die Frauen in U sman Dan 
Fodios Familie, vor allem seine Tochter Nana Asma'u, hochgebildet. Nana 
Asma' u wurde berühmt durch ihre Übersetzungen der Schriften ihres Vaters 
und anderer Autoren sowie durch ihre eigenen Gedichte und Schriften. Sie 
sprach Arabisch, Fulani, Hausa und Tamaschek und gründete eine Bewegung 
von gebildeten Frauen ('yan taru), die von Ort zu Ort reisten und andere Frau-
en unterwiesen. 15 
Die Lehren U sman Dan Fodios über die Rechte und Pflichten von Frauen ge-
hören bis heute nicht zum Allgemeinwissen in Nordnigeria. Seine Argumente 
werden aber in den letzten Jahren verstärkt von gebildeten nordnigerianischen 
Frauen aufgegriffen, die damit ihre Position als berufstätige Frauen legitimie-
ren. Dabei werden seine Aussagen bezüglich der Bildungspflicht für alle Mus-
lime von ihrer religiösen Bedeutung auf säkulare Bereiche ausgedehnt. 
Wie effektiv sich Seklusion in der nachjihadistischen Zeit durchsetzte, kann 
man Berichten von europäischen Reisenden und Kolonialbeamten des 19. und 
frühen 20. Jahrhundert nicht eindeutig entnehmen. Von den britischen Offizie-
ren und Forschungsreisenden Denham, Clapperton und Oudney (1828) sowie 
Clapperton (1829) werden Frauen zwar beschrieben (Kleidung, Tatauierungen, 
Schmuck), Seklusion wird dabei aber nicht erwähnt. Der deutsche Gelehrte 
Paul Staudinger erzählte ausführlich von seinen Reisen im Hausaland und sei-
nen Begegnungen mit Frauen: 
Die Weiber dieser Hauptstadt erfreuen sich des Rufes der Schönheit, aber auch 
des einer großen Galanterie, und trotzdem der König und einige Minister ihre 
eigentlichen Frauen schon nach Art der Mauren bewachen lassen, herrscht doch 
unter dem weiblichen Theil der Bevölkerung ein durchgehend flotter Ton und 
die zahlreich einkehrenden Fremden rühmen die Zuvorkommenheit des schö-
nen Geschlechts. (Staudinger 1889, 263/264) ( ... ) Die Frau nimmt in den 
Haussaländern eine geachtete, ziemlich freie Stellung ein; sie wird nicht, wie 
bei vielen Stämmen an der Küste, nur als Lastthier oder als Kapitalanlage be-
trachtet, sie muß auch nicht das freudenlose gefängnißartige Leben der Mau-
rinnen in den Städten der Nordküste führen, sondern sie genießt eine große 
Anzahl Freiheiten und Rechte. Mit wenigen Ausnahmen bei Königen und eini-
gen Großen, wo die Weiber, manchmal auch die Prinzessinnen, nur bewacht 
und mit durch einen Ueberwurf halb verhülltem Haupte, oder erst nach der 
Dunkelheit ausgehen dürfen, können sie frei und unverschleiert das Haus am 
Tage verlassen, um Besuche zu machen oder ihren Geschäften nachzugehen. 
(Ebd., 560/61) 
15 Boyd und Last 1985, Boyd 1989 
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Der britische Forscher C.H. Robinson beobachtete, daß nur die Frauen von 
Oberhäuptern und einigen hochgestellten Personen in Seklusion waren. Frauen 
konnten ihre Ehegatten selber wählen und besaßen Güter und Sklaven, die sie 
auch nach einer Scheidung behielten16• 
Was diese Beschreibungen besonders interessant macht, ist der explizite Ver-
gleich von Hausa-Frauen mit anderen "mohammedanischen" oder 
nordafrikanischen Frauen. Die hier zitierten Autoren stammten aus europäi-
schen Gesellschaften, in denen Frauen ebenfalls Restriktionen ihrer räumli-
chen und sozialen Bewegungsfreiheit unterlagen. Man kann vermuten, daß die 
Wahrnehmung der Forscher auch von einem impliziten Vergleich mit der eige-
nen Kultur geprägt war, was ihre Aussagen über den vergleichsweise günsti-
gen Status von Frauen im Hausaland besonders bemerkenswert macht. Die 
Herkunftsländer dieser Wegbereiter des Kolonialismus waren von zunehmen-
der Industrialisierung und dem Entstehen eines Bürgertums geprägt, in dem 
Frauen nur ein begrenzter Aktionsradius zugestanden wurde. Bürgerliche 
Frauen hatten nicht dieselben Rechte auf Bildung oder Mobilität wie Männer, 
und die wenigen Schriftstellerinnen, Reisenden oder Frauenrechtlerinnen, die 
diese dennoch einforderten, galten als Exoten oder Verrückte. Der "flotte 
Ton", den Staudinger bei Hausa-Frauen im 19. Jahrhundert wahrnahm, muß 
zur repressiven Moral der europäischen bürgerlichen Gesellschaft des 19. 
Jahrhunderts in Beziehung gesetzt werden, in der von wohlerzogenen Mäd-
chen und Frauen Schweigen oder lediglich gepflegte, aber oberflächliche Kon-
versation erwartet wurde. Die im 19. Jahrhundert in Europa entstehende 
Dichotomisierung eines Frauenbildes, das von den extremen Polen "Heilige" 
und "Hure" markiert wurde, prägte die Sichtweise von Reisenden in ferne 
Länder. Die in der eigenen Kultur unterdrückte Sinnlichkeit wurde auf andere 
Kulturen wie den "Orient" projiziert, und muslimische Frauen wurden zu ei-
nem Objekt von Haremsphantasien. Im Zuge der Kolonialisierung wurden 
afrikanische Frauen zu einem Gegenbild des Ideals bürgerlicher Domestizität 
gemacht, und ihre "Primitivität" und "Tugendlosigkeit" wurde zu einer Recht-
fertigung imperialer Eroberung. 17 Wenn Staudinger das "gefängnißartige Le-
ben der Maurinnen" mit der "freien" und "geachteten" Stellung der Hausa-
Frauen kontrastiert, verleugnet er, daß in seiner eigenen Gesellschaft Frauen 
durchaus auch als "Lastthier oder als Kapitalanlage" galten. 
16 Robinson 1896, 205/206 
17 Jones 1989, 164 
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Sklavinnen und Produzentinnen 
M. G. Smith bezieht die Zunahme von Seklusion in ländlichen Gebieten des 
Hausalandes auf die Abschaffung der Sklaverei. Ehemalige Sklavinnen, die 
früher im Ackerbau oder zum Holzsammeln eingesetzt wurden, zogen es nun 
wie die freien Frauen vor, in Seklusion zu leben, um ihren Statuswandel zu 
verdeutlichen und um anderen wirtschaftlichen Beschäftigungen nachzugehen. 
Dadurch breitete sich die Seklusion während der Kolonialzeit auch in ländli-
chen Gebieten aus. 18 
Aus M. G. Smiths Ausführungen geht jedoch hervor, daß jedenfalls ein Teil 
der weiblichen Sklaven - die Konkubinen - ebenso wie legitime Ehefrauen in 
Seklusion waren. Ob Feldarbeit tatsächlich ausschließlich Sklavenarbeit war, 
kann man den historischen Quellen nicht so eindeutig entnehmen. Hili wies 
darauf hin, daß es über Feldarbeit von Frauen keine gesicherten Erkenntnisse 
gibt. 19 "Baba of Karo" erzählt davon, wie ihre Mutter und eine andere Frau 
ihres Vaters zusammen mit Sklaven auf einem Feld arbeiteten.20 Staudinger 
hatte behauptet: "Die Feldarbeit besorgen hier übrigens die Männer und nicht, 
wie bei vielen afrikanischen Stämmen, die Weiber."21 Meek, der als 
Kolonialbeamter detaillierte Angaben über Feldarbeit bei verschiedenen Eth-
nien in Nordnigeria sammelte, sagt in bezug auf die Hausa, daß die Feldarbeit 
hauptsächlich von Sklaven verrichtet wurde. 22 Über die von ihm beobachteten 
Methoden der Feldarbeit der Hausa schreibt er, daß Frauen und Kinder ledig-
lich bei der Aussaat halfen. 23 
Wenn die Schätzungen von Clapperton und Barth stimmen, war im 19. 
Jahrhundert etwa die Hälfte der Bevölkerung in der Provinz Kano Sklaven. 
Abgesehen von den Hof-Sklaven, die aus etablierten Sklaven-Lineages stamm-
ten und in den jeweiligen Emiraten hohe Positionen bekleideten, waren Skla-
ven in vorkolonialer Zeit vor allem für die Feldarbeit auf dem Besitz von 
Aristokraten und Höflingen zuständig. Sie wohnten in eigenen Dörfern (rinji) 
und bebauten nicht nur die Felder ihrer Herren, sondern bekamen auch eigenes 
Land zugewiesen oder konnten ihren Herren anstelle von Dienstleistungen 
eine Art Abgabe aus einer selbständigen Tätigkeit zahlen (murgu). Die Skla-
ven waren Beute aus Feldzügen, oft Angehörige nicht-islamischer Ethnien 
oder Nachkommen von Sklaveneltern. Spätestens in der zweiten Generation 
waren Sklaven Muslime geworden und als fiktive Verwandte in den Haushalt 
18 M. G. Smith in M. F. Smith 1981, 22/23 
19 Hill1972, 41 
20 M. F. Smith 1981,70171 
21 Staudinger 1889, 611 
22 Meek 1925, 133,233 
23 Ebd., 122 
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ihrer Besitzer integriert.24 Zwar dürfen Muslime keine anderen Muslime ver-
sklaven, de facto aber kam es immer wieder dazu - eine Praxis, gegen die U s-
man Dan Fodio vergeblich Einspruch erhob. Ehen zwischen Sklaven konnten 
von ihren Besitzern aufgelöst werden. Weibliche Sklaven wurden von ihren 
Besitzern oft zu Konkubinen gemacht. Die Kinder dieser Konkubinen waren 
nach islamischem Recht frei, und auch die Konkubinen waren nach dem Tod 
ihrer Besitzer frei, wenn dieser sie nicht schon vorher freigelassen hatte. 25 
1901 erließen die Briten ein formelles V erbot der Sklaverei, das den Handel 
und Verkauf von Sklaven unter Strafe stellte. Alle Kinder von Sklaven, die 
nach diesem Datum geboren wurden, galten als frei. Der Besitz von Sklaven 
an sich jedoch wurde nicht unter Strafe gestellt. Die britischen Kolonialherren 
fürchteten, daß eine Freilassung aller Sklaven zu sozialer Unruhe führen könn-
te; außerdem waren sie auf die Kooperation der Oberschichten- die die mei-
sten Sklaven besaßen - angewiesen. Zwar kam es im Anschluß an die Prokla-
mation zur Flucht von Sklaven, die in andere Landesteile abwanderten, sich als 
Feldarbeiter verdingten oder neue Dörfer gründeten; die Briten versuchten 
jedoch, dies zu unterbinden. Sie ermutigten Sklaven vielmehr, sich nach und 
nach freizukaufen- eine Praxis, die auch in vorkolonialer Zeit existierte - und 
die freigekauften oder freigelassenen Sklaven in eine Schicht von Lohnarbei-
tern zu verwandeln. Sklavenhandel und -verkauf fanden aber weiterhin bis in 
die dreißiger Jahre hinein im Geheimen statt. 26 
"Baba of Karo" beschrieb den Tagesablauf eines Sklavendorfes in der ersten 
Hälfte des 20. Jahrhunderts folgendermaßen: frühmorgens arbeiteten die er-
wachsenen Männerund gegebenfalls Söhne und Frauen auf ihren eigenen Fel-
dern. Anschließend arbeiteten die Männer auf den Feldern ihrer Herren, wäh-
rend die Frauen die Mittagsmahlzeit vorbereiteten, die von den Männer auf 
dem Feld, von den Frauen zu Hause eingenommen wurde. Nachmittags 
arbeitetenMännerund Frauen auf ihren eigenen kleinen Feldern. Nach Babas 
Schilderung waren die weiblichen Sklaven hauptsächlich damit beschäftigt, 
das Getreide, das sie aus den Speichern ihrer Besitzer erhielten, für die 
Mittags- und Abendmahlzeit zu mahlen. Daraus wurden Speisen für die Mit-
glieder des Gesamthaushaltes - sowohl Freie als auch Sklaven - zubereitet. 
Für sich selbst kochten die Sklavenfamilien nur morgens.27 Hili schreibt über 
die gemeinschaftliche Feldarbeit auf dem Besitz eines Familienoberhauptes 
24 M. G. Srnith 1959, 242f. 
25 Sowohl Ehefrauen als auch Konkubinen hatten an den Höfen der Herrscher der Hausa-Gebiete 
sowohl formellen (durch Ämter und Titel) als auch informellen (als Erzieherinnen künftiger 
Herrscher) politischen Einfluß. V gl. Nast 1992 
26 Lovejoy/Hogendom 1993, 274ff.; s. auch Lovejoy 1988 
27 M. F. Srnith 1981, 41142 
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(gandu), daß zwar die Ehefrauen des Gehöftherren nicht auf den Feldern ar-
beiten mußten, dafür aber die Frauen von Söhnen und von Sklaven. 28 
Hili vermutete, daß nach Abschaffung der Sklaverei und dem langsamen Ver-
schwinden von Sklavenarbeit freie Frauen zunächst die Arbeit von Sklaven 
ersetzen mußten, bevor Seklusion sich ausbreitete. 29 Sie bezog sich hier auf 
eine Beobachtung von Meek30, aus der allerdings nicht ganz eindeutig hervor-
geht, ob er hier Hausa-Frauen meint. Ob und in welchem Umfang Frauen tat-
sächlich in der Feldarbeit tätig oder in Seklusion waren, ist anband der Quellen 
schwer nachzuprüfen. Aus den oben genannten Quellen läßt sich schließen, 
daß keineswegs nur Sklavinnen Feldarbeit verrichteten.31 Andererseits waren 
Konkubinen, und möglicherweise auch andere weibliche Haussklaven32, eben-
so wie freie Frauen in Seklusion. Es ist daher ausgesprochen problematisch, 
eine einfache Kausalbeziehung "Abschaffung der Sklaverei - Zunahme der 
Seklusion" zu begründen. Die Beobachtungen von Hili lassen darauf schlie-
ßen, daß in bezug auf die gandu-Arbeit nicht nur der Status als Sohn oder 
Sklave/Sklavin ausschlaggebend war, sondern auch Altershierarchie und Sta-
tus. Die Frauen des Familienoberhauptes mußten nicht auf den gemeinschaft-
lich bewirtschafteten Feldern arbeiten, ältere Frauen -Witwen -jedoch arbei-
teten auf ihren eigenen Feldern oder Gärten. 33 
Darüber hinaus war nicht nur das Verschwinden der Sklaverei für den Wandel 
wirtschaftlicher Strukturen in der Kolonialzeit bedeutsam. Ebenso einflußreich 
war die Einführung von cash crops durch die Kolonialherren. Dadurch ent-
stand ein großer Bedarf an Arbeitskräften für bestimmte Arbeitsgänge wie das 
Enthülsen von Erdnüssen oder das Entkernen von Baumwolle. Obwohl es eini-
ge Frauen gab, die auf den Erdnußfeldern arbeiteten, wurde diese Arbeit als 
Männerarbeit betrachtet. Frauen waren für das Enthülsen zuständig. 34 Rogen-
dorn behauptet: 
Da die Arbeit [des Enthülsen], von Hand oder mit Mörser und Stößel, im eige-
nen Gehöft getan werden konnte, konnten sogar Frauen in Seklusion zur Arbeit 
veranlaßt werden. Der Brauch der Seklusion verbreitete sich zu Anfang dieses 
Jahrhunderts, und der Bedarf an Arbeitskraft für das Enthülsen fiel zufällig mit 
kulle zusammen. ( ... )Diese Arbeit ging auf Kosten anderer Hausarbeiten, wirt-
schaftlicher Arbeit oder Freizeit. Zwischenhändler berechneten einen Preis von 
etlichen Schillingen pro Tonne für das Enthülsen, und da Ehemänner die Dien-
28 Hill 1972, 41 
29 Ebd., 43 
30 Meek 1925, 133 
31 Vgl.lmam 1991, 10111 
32 Fisher 1991, 125 
33 Hill 1972, 279 
34 Hagendom 1978, 103 
199 
ste ihrer Frauen vermutlich niedriger bewerteten als diese Ziffer, wurde das 
Enthülsen in der Familie üblich. (Hogendom 1978, 1031104) 
Obwohl Rogendorn impliziert, daß Frauen nicht nur "Freizeit", sondern auch 
Zeit für anderweitige Erwerbsarbeit opferten, klingt es so, als hätten Frauen in 
Seklusion vor der Einführung von cash crops nicht gearbeitet. Außerdem wird 
hier der Eindruck erweckt, Männer hätten ihre Frauen für sich arbeiten lassen. 
Dies erscheint sowohl für vorkoloniale als auch heutige Verhältnisse sehr 
unwahrscheinlich, zumal gerade die Verarbeitung von Erdnüssen zu Erdnußöl 
und liuli-liuli nach wie vor eine der Haupterwerbszweige von Frauen ist. Ähn-
lich wie Smith stellt Rogendorn einen Zusammenhang zwischen dem Bedarf 
an innerhäuslichen Arbeitskräften für die Erdnußverarbeitung und der Zunah-
me von Seklusion her, die einzig einen ökonomischen Aspekt in den Vorder-
grund stellt und die Ausbreitung der Seklusion letztendlich nicht erklärt. Daß 
Frauen sowohl "Freizeit" als auch andere Tätigkeiten zugunsten der Erdnuß-
verarbeitung einschränkten, kann - wenn man rein ökonomisch argumentiert -
nur durch einen höheren Gewinn aus dieser Tätigkeit erklärt werden. 35 
Doch nicht nur ökonomische Gründe werden aufgeführt, um die zunehmende 
Verbreitung der Seklusion im 20. Jahrhundert zu begründen. Hili vermutet, 
daß Seklusion durch die Existenz eines hohen Grundwasserspiegels in den 
Hausa-Gebieten erleichtert wurde, der das Anlegen von Brunnen innerhalb 
von Gehöften ermöglichte, so daß Frauen nicht zum Wasserholen außer Haus 
gehen mußten. Außerdem gab es in den Hausa-Gebieten mehr Esel als Lasttie-
re als in anderen Regionen, die beispielsweise beim Holzsammeln zum Einsatz 
kamen, was Frauen entlastete.36 Daß Seklusion in den Kanuri-Gebieten 
Nordostnigerias (Bornu) trotz früherer lslamisierung bis heute weniger ver-
breitet ist als in den Hausa-Gebieten, erklärt Porter (1989) mit einer größeren 
Entfernung zu bedeutenden Märkten für den Verkauf von cash crops, so daß 
Landwirtschaft in Bornu auch während der Kolonialzeit in erster Linie Sub-
sistenzwirtschaft blieb. Außerdem sei die Bevölkerungsdichte in Nordostnige-
ria geringer gewesen, und es habe weniger Sklavenbesitz in den unteren 
Schichten und damit einen höheren Bedarf an Arbeitskräften auf dem Land, 
also auch an Frauen, gegeben. Dazu kommt ein tieferer Grundwasserspiegel, 
der das Anlegen von Brunnen in Gehöften erschwert, so daß Frauen außerhalb 
der Gehöfte Wasser holen mußten. Aus dem weniger verbreiteten Besitz von 
Sklaven in Bornu in vorkolonialer Zeit erkläre sich nach Porter auch die 
geringere Notwendigkeit von Statusunterscheidung, so daß die Seklusion keine 
so große Bedeutung als Statusmarker gehabt habe wie in den Hausa-Gebie-
ten.37 
35 Vgl. Imam 1991, 11 
36 Hill 1977, 84 
37 Porter 1989 
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Allen bisher aufgeführten Erklärungsansätzen ist gemeinsam, daß sie einseitig 
materielle Aspekte betonen, ohne religiöse und kulturelle Einflüsse zu berück-
sichtigen. Dabei kommt es manchmal zu groben Vereinfachungen wie etwa zu 
der Behauptung, daß Kanuri-Frauen im Gegensatz zu Hausa-Frauen 
unabhängiger und selbstbewußter seien, da in Nordostnigeria aufgrund des 
größeren Bedarfs an Arbeitskräften auf dem Land eine Scheidung für Kanuri-
Frauen einfacher sei, weil es überall Männer gebe, die Frauen als Mitarbeite-
rinnen brauchen. 38 Ganz abgesehen davon, daß auch Hausa-Frauen jederzeit 
die Möglichkeit haben, sich scheiden zu lassen oder eine Scheidung zu initiie-
ren, gibt es sowohl für Kanuri- als auch für Hausa-Frauen eine Reihe von an-
deren Gründen außer den unmittelbar subsistenzgebundenen, einen Mann zu 
heiraten oder ihn zu verlassen. Warum schließlich auch keineswegs wohlha-
bende Hausa-Bauern ihre Frauen in Seklusion hielten, obwohl sie es sich ganz 
offensichtlich nicht leisten konnten, war eine Frage, die Hilitrotz ihrer sorgfäl-
tigen Analysen nicht beantworten konnte.39 
Meiner Meinung nach ist es zu kurz gegriffen, die beschleunigte Ausbreitung 
der Seklusion seit der Kolonialzeit ausschließlich veränderten ökonomischen 
Verhältnissen zuzuschreiben. Ausgebreitet hat sich vielmehr ein stärkeres Be-
wußtsein religiöser Zugehörigkeit, das immer auch mit ökonomischen und 
politischen Aspekten verknüpft war. Imam (1991) wies darauf hin, daß ein 
Islamisierungsschub in Nordnigeria paradoxerweise ein unmittelbarer Effekt 
der Kolonisierung war. Da die Briten für den Aufbau ihrer Verwaltungsstruk-
turen einerseits schreibkundige einheimische Mitarbeiter brauchten, anderer-
seits den traditionellen Oberhäuptern zugesichert hatten, keine christliche 
Missionierung (und damit Einführung "westlicher" Bildung) zu gestatten, fiel 
das Monopol auf Massenbildung zunächst an die beiden Sufi-Orden Qadiriyya 
und Tijaniyya, bevor die Briten selbst Institutionen höherer islamischer Bil-
dung einrichteten. Dadurch, und durch die flächendeckende Einrichtung von 
Sharia-Gerichten für Zivilrechtsfälle, entstand eine professionelle Schicht von 
Koran- und Rechtsgelehrten, die eine breite Islamisierung auch in vormals 
nicht-islamischen Enklaven forcieren konnten und sich nicht immer im Sinne 
der britischen Herrschaft artikulierten.40 Darüber hinaus wurde mit dem Ver-
weis auf die Seklusion Kolonialangestellten der Zutritt zu Gehöften verwei-
gert, was die Erhebung von Zensus-Daten für die Berechnung von Steuern er-
schwerte. Die zunehmende Bedeutung des Islam und seiner äußeren Symbole 
-zu denen Seklusion gehört- deutet Imam als bewußte anti-koloniale Wider-
standshaltung. 41 
38 Porter 1989, 490 
39 Hili 1977, 84 
40 V gl. auch Paden 1973 
41 bnam 1991, 8ff. 
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Ideal und Realität 
Bei der Darstellung von Seklusion in Nordnigeria wird oft der Eindruck er-
weckt, es handele sich um eine monolithische Institution. Formulierungen wie: 
"Da die meisten Mädchen im Alter von zwölf bis vierzehn Jahren verheiratet 
werden, sind sie praktisch ihr ganzes Leben in den Frauenquartieren ihrer Ge-
höfte eingesperrt", oder: "Von dem Zeitpunkt an, wo sie heiratet und in Seklu-
sion geht bis zum Ende ihrer fruchtbaren Jahre hat eine Frau praktisch keine 
Freiheit der Bewegung"42 evozieren Gefängnisassoziationen. Obwohl Barbara 
Callaway diese Formulierungen in ihren darauffolgenden Darstellungen relati-
viert, zeigt sich hier sehr deutlich ein Problem, das von ihr selbst angesprochen 
wird: "Frauen in Seklusion sind überwiegend illiterat und schreiben deshalb 
nicht über sich selbst. Daher müssen ihre Wahrnehmungen und Meinungen 
betreffend ihres Status' von Personen außerhalb des Systems ermittelt und 
interpretiert werden. "43 Sogar eine sonst sehr nüchterne Forschetin wie Polly 
Hill, die in zwei Studien über ländliche Hausa-Gebiete detaillierte Informatio-
nen über die ökonomischen Tätigkeiten von Frauen sammelte, wurde beim 
Thema Seklusion emotional und sprach von einer "schrecklichen Einschrän-
kung individueller Freiheit".44 Sie sah die Ausbreitung der Seklusion in ländli-
chen Gebieten als den Versuch, urbane Kultiviertheit (sophistication) zu imi-
tieren. Dieser Versuch mußte mißlingen, weil die Städter abstreiten, daß es 
Seklusion auf dem Land überhaupt gibt. 
Aus Hills Aussagen geht hervor, daß sie mit den betroffenen Frauen nicht 
selbst gesprochen hat. Wie eingeschränkt Frauen in Seklusion tatsächlich sind 
oder sich fühlen, kann man anhand der bisher vorhandenen Quellen nicht be-
urteilen. Daß die Orientierung an Aussagen von Männern problematisch ist, 
wird besonders an M. G. Smiths Ausführungen deutlich. Smith beschrieb drei 
verschiedene Typen von Seklusionsehen: auren kulle (Ehe mit vollständiger 
Seklusion), auren tsare (Ehe mit unvollständiger oder teilweiser Seklusion) 
und aurenjahilai ("Ehe der Unwissenden" ohne Seklusion).45 Von diesen drei 
Typen genießt laut Smith die erste Form das höchste Prestige, die letzte das 
geringste. Smiths Postulierung eines Heiratstyps ohne Seklusion beruht aller 
Wahrscheinlichkeit nach auf den Aussagen von Informanten, die sich selbst 
nicht zu den "Unwissenden" rechnen. Es erscheint mir äußerst zweifelhaft, 
daß jemand sich selbst als in religiösen Dingen ungebildet oder unwissend 
bezeichnet. Die Bezeichnung "Ehe der Unwissenden" spiegelt wohl eher den 
Standesdünkel der Männer wider, mit denen Michael Smith arbeitete, als eine 
42 Callaway 1987, 31, 32 
43 Ebd., 60 
44 Hili 1977, 84 
45 M. G. Smith 1959, 246 
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reale gesellschaftliche Praxis. Ebenso problematisch ist es, die Bedeutung von 
Seklusion in der vorkolonialen Zeit anband der Aussagen von Reisenden und 
Forschern wie Staudinger zu rekonstruieren. Wir wissen nicht, wie die Frauen, 
die er beobachtete, selbst über Seklusion sprachen und dachten und ob sie 
selbst der Meinung waren, eine "große Anzahl Freiheiten" zu genießen. 
Darüber, wie Seklusion im Alltag tatsächlich gelebt bzw. von Frauen erlebt 
wurde, gibt es aufgrund der mangelnden Aussagen von Frauen bisher wenig 
Erkenntnisse. Erst Studien jüngerer Zeit verwiesen darauf, daß viele Frauen 
zwar behaupten, in Seklusion zu leben, diese Aussage aber in bezug auf ihre 
tatsächlichen Aktivitäten so gut wie bedeutungslos sei.46 Coles (1985) befragte 
Hausa-Frauen in zwei Vierteln der nordnigerianischen Stadt Kaduna nach der 
von ihnen praktizierten Form von Seklusion und fand heraus, daß von 67 Frau-
en, die behaupteten, in Seklusion zu sein, vier Frauen nie ausgingen, eine Frau 
zwei- bis dreimal im Jahr, 13 Frauen monatlich, 33 Frauen wöchentlich und 
16 Frauen täglich. Von 44 Frauen, die nicht in Seklusion waren (darunter 11 
unverheiratete Mädchen) ging nur eine Frau nie aus, eine Frau monatlich ein-
mal, zwei Frauen wöchentlich und 40 Frauen täglich. Das sind die Angaben, 
die die Frauen von sich aus machten, wobei sie jedoch betonten, daß eine Frau 
möglichst nicht mehr als einmal in der Woche ausgehen sollte und daher viel-
leicht die tatsächliche Ausgangsfrequenz noch höher lag. An dieser Erhebung 
kann man erkennen, daß sich die tatsächliche Ausgangs-Frequenz beider 
Gruppen von Frauen kaum unterscheidet. Coles merkt an, daß viele Frauen 
trotz des offensichtlichen Widerspruchs zwischen behaupteter Seklusion und 
tatsächlicher Ausgangsfrequenz beleidigt waren, wenn man ihnen unterstellte, 
eigentlich gar nicht in Seklusion zu sein. "Die Norm der Seklusion wurde 
sowohl als ein Anzeichen von Status aufrechterhalten als auch, weil sich die 
Frauen durch die verbale Aufrechterhaltung der Norm in Wirklichkeit ziemlich 
frei verhalten konnten. "47 
Ebenso wie im städtischen Umfeld sind auch auf dem Land die Frauen von 
wohlhabenderen und mächtigeren Männern sowie von Korangelehrten in 
strengerer Seklusion. Zwar ist die ideologische Definition von Seklusion über-
all die gleiche, die tatsächliche Form jedoch variiert sogar in benachbarten 
Dörfern, wie Imam es für zwei Dörfer in der Nähe von Kano beschreibt. 48 In 
dem kleineren Dorf, das noch keine modernen Einrichtungen wie Schule, 
Krankenstation oder öffentliche Wasserstellen hat, geben nach Imam etwa 
dreißig Prozent der Frauen an, nicht in Seklusion zu sein, gegenüber neun Pro-
zent in dem größeren Dorf. Von diesen neun Prozent wiederum ist nur ~ine 
geringe Anzahl in vollständiger Seklusion, d.h. dürfen nicht außer Haus arbei-
46 Pittin 1979a; Coles 1983 
47 Coles 1983, 408 
48 Imam 1993 
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ten wie die meisten anderen Frauen, die zumindest zeitweise auf dem Feld 
arbeiten, Wasser holen oder Feuerholz sammeln. 
Es genügt jedoch nicht, festzustellen, daß Seklusion zwar als ideologisches 
Konzept existiert, die Realität aber ganz anders aussieht. Die Tatsache, daß an 
der Ideologie - und oft auch an der Realität - der Einschließung festgehalten 
wird, sagt etwas aus über die symbolische Bedeutung, die diese Institution hat. 
In meiner Untersuchung über die Frauen der bariki ging es mir daher nicht so 
sehr darum, die Diskrepanz zwischen Ideal und Realität zu beschreiben, son-
dern zu fragen, wie Frauen selbst Seklusion definieren und damit umgehen. 
Die Frauen der bariki bezeichnen sich als matan kulle - eingeschlossene Frau-
en.49 Kulle bedeutet nach der Definition der Frauen in den bariki, daß eine ver-
heiratete Frau das Haus nicht verläßt, außer zu bestimmten Gelegenheiten und 
nur mit Genehmigung des Ehemannes (batafita sai da dalili; sai da iznin mi-
ji). Ansonsten hält sie sich im Inneren des Hauses (cikin gida) auf. Die 
Gelegenheiten, zu denen Frauen das Haus verlassen dürfen, sind Besuche bei 
engen Angehörigen wie der Herkunftsfamilie (ganin gida), Feiern im 
Verwandten- oder Freundeskreis, also Namensfeste (bikin suna), Hochzeiten 
(bikin aure), Kondolenzbesuche (rasuwa), Krankenbesuche (duba marar la-
fiya) oder Gratulation von Wöchnerinnen (barka). Im Prinzip darf ein Mann 
seiner Frau nicht die Erlaubnis verweigern, ihre engsten Angehörigen, also 
Eltern und Geschwister zu besuchen; da aber viele Frauen aus den bariki keine 
Verwandten in Kano haben, taucht dieser Wunsch eher selten auf. Häufig sind 
Gänge ins Krankenhaus (asibiti), um sich selbst oder die Kinder behandeln zu 
lassen. Alle diese Ausgänge bedürfen der ausdrücklichen Zustimmung des 
Ehemannes. Wenn der Ehemann nicht zuhause ist, darf die Frau unter keinen 
Umständen das Haus verlassen, es sei denn, sie hat ihn schon vorher um 
Erlaubnis gefragt (ko mamanka ce ta mutu, ba zaka je ba in baya nan - "selbst 
wenn deine Mutter stirbt, gehst du nicht hin, wenn er nicht da ist"). 
Die Frauen nennen drei Gründe für kulle: 
- kulle ist eine von Allah gestiftete Institution, die der Islam vorschreibt (al-
hakki ne, Allah ubangiji ya d'ora mana- "es ist eine Pflicht, die uns Gott auf-
erlegt hat") 
- kulle ist ein Teil der traditionellen Kultur der Hausa (al'ada Hausake nan, ka 
tsare mutuncin kanka- "das ist Hausa-Kultur; du sollst deine Würde schüt-
zen") 
- kulle beruht auf der Eifersucht der Männer, die verhindern wollen, daß ihre 
Frauen andere Männer treffen (kar ka shiga cikin maza - "du sollst nicht unter 
Männer gehen"). 
49 Kulle heißt wörtlich ,,Einschließung" und wird im Englischen mit dem aus dem Persischen 
entlehnten Begriff "purdah" oder mit "seclusion" übersetzt. 
204 
Während Smith auren kulle (Ehe mit vollständiger Seklusion), auren tsare 
(Ehe mit unvollständiger Seklusion) und auren jahilai (Ehe ohne Seklusion) 
unterschied, nennt Callaway kullen dinga (vollständige Seklusion), kullen tsari 
(Seklusion mit gelegentlichem Ausgang) und kullen zuci ("Seklusion des Her-
zens") als Typen der Seklusion. "Bei kullen zuci liegt die Betonung nicht auf 
physischer Seklusion, sondern auf gutem Urteilsvermögen, Zurückhaltung und 
angemessenem Verhalten. "5° Kullen zuci sei eine Form der Seklusion, die von 
berufstätigen Frauen mit westlicher Bildung praktiziert wird. Während in 
Smiths Darstellungen die Frauen mit dem geringsten gesellschaftlichen Status 
die am wenigsten restriktive Form der Seklusion aufweisen, sind es in Calla-
ways Darstellungen die Frauen der modernen Eliten. Bei meiner eigenen For-
schung in Kano konnte ich keine begriffliche Unterscheidung zwischen 
verschiedenen Arten von kulle feststellenY Was die Frauen der bariki unter-
scheiden, sind die Handlungsmöglichkeiten innerhalb der Seklusion52: Im Ver-
gleich zu Frauen in den bariki sei die Seklusion von Ehefrauen gesellschaftlich 
hochstehender Persönlichkeiten strenger. Auf der anderen Seite seien Frauen 
auf demLand nicht in kulle, weil sie Felder bebauen, Wasser holen und ähnli-
ches. Was die Aktivitäten innerhalb der Seklusion angeht, so betonen die Frau-
en der bariki, daß die Frauen innerhalb der Altstadt viel mehr Möglichkeiten 
zur Ausübung von Handwerk und Handel haben. Bei Besuchen von Frauen in 
anderen Stadtteilen und Lebenszusammenhängen konnte ich diese Unterschie-
de in der Form der Seklusion bestätigen. Während Frauen von Angehörigen 
der Aristokratie oder religiösen Gelehrten nicht bei Tageslicht ausgehen und 
Frauen von neureichen Händlern und Geschäftsleuten oft in regelrechte golde-
ne Käfige gesperrt sind, unterscheidet sich die Seklusion von einfachen Frauen 
in der Altstadt nicht von der Seklusion der Frauen in den bariki, aber ihr All-
tagslehen ist wesentlich stärker durch die Anwesenheit erweiterter Familien 
und durch kontinuierliche wirtschaftliche Tätigkeiten geprägt. 
Entgegen meiner anfänglichen Erwartung, in meinem Forschungsfeld "einge-
schlossene Frauen" vorzufinden, waren viele meiner Nachbarinnen ständig in 
Bewegung. Während meines Aufenthaltes in den bariki hatte ich wie Coles 
den Eindruck, daß sich ein "legitimer" Ausgangsgrund für jede Frau minde-
stens einmal pro Woche, wenn nicht öfter, ergibt. Je größer und verzweigter 
das soziale Umfeld einer Frau, also ihre Verwandtschaftsbeziehungen oder 
Freundschaften in Kano sind, desto eher ergeben sich die "offiziellen" Aus-
gangsmöglichkeiten. Auf die durchaus übliche Frage, wohin man gerade unter-
5° Callaway 1987, 57 
51 Eine Mitarbeiterin des Kano State History and Culture Bureau betrachtete diese Definitionen 
als "misconceptions". 
52 Diese Feststellung bezieht sich nicht nur auf die Frauen in den bariki. Auch weibliche Mitglieder 
des Sufi-Ordens Tijaniyya nennen keine unterschiedlichen Namen für verschiedene Arten von 
Seklusion (Information von Alaine Hutson). 
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wegs sei, antwortet man teils mit dem aktuellen Anlaß, oft aber auch mit dem 
unspezifischen zan tafi unguwa, was etwa unserem "ich gehe in die Stadt" 
entspricht. Es kommt vor, daß eine Frau das Haus verläßt, ohne daß ihre Nach-
barinnen oder Kinder wissen, wohin. In der Regel aber sind die Nachbarinnen 
immer gut informiert darüber, wer gerade wo ist. Die Ehemänner dagegen ha-
ben im Grunde keine Möglichkeit, die tatsächlichen Wege ihrer Frauen zu 
kontrollieren. 
Viele Frauen nutzen die offiziellen Ausgangsmöglichkeiten, um auf dem Hin-
oder Rückweg bei Freundinnen vorbeizuschauen, deren Häuser am Weg lie-
gen, auch die in der unmittelbaren Nachbarschaft. In diesem Fall wählen die 
Frauen ihre Wege so, daß sie das Haus einer Freundin besuchen können, ohne 
zu sehr vom Weg abzuweichen, falls jemand sie beobachtet. "Auf diese Art 
kannst du zehn Häuser besuchen, wenn sie nah sind!" Das ist nicht erlaubt, 
und die Männer sollen davon nichts erfahren. 53 Verheiratete Frauen sollen sich 
nicht im öffentlichen Raum- also Straße, Markt, Plätze - autbalten, sondern 
ihn nur durchqueren. (Für das tägliche Einkaufen sind Ehemänner oder Kinder 
zuständig.) Frauen sollen nicht länger als nötig im öffentlichen Raum verwei-
len, sondern auf direktem Weg ihr jeweiliges Ziel erreichen und nicht "unter 
Männer gehen".54 Der direkte Weg ist oftjedoch nicht immer die kürzeste Ver-
bindung zwischen zwei Punkten. Frauen vermeiden es, Wegen zu folgen, an 
denen sich Gruppen von Männern autbalten, und benutzen lieber einen Um-
weg. 55 Das Verbot, in Abwesenheit des Ehemannes das Haus zu verlassen, 
wird strikt eingehalten. Es erschien mir oft absurd, daß eine Frau nicht mal zu 
ihrer unmittelbaren Nachbarin oder zum Haus direkt gegenüber gehen konnte, 
wenn sie ihren Mann nicht fragen konnte. Hier wird jedoch besonders deut-
lich, wer die Einhaltung von kulle tatsächlich kontrolliert: nämlich die Frauen 
selbst. Wer sonst könnte durchsickern lassen, wo sich welche Frau ohne Er-
laubnis des Ehemannes aufgehalten hat? Andererseits kann es durch die strikte 
Einhaltung dieses Verbots auch zu tragischen Ereignissen kommen, wenn 
beispielsweise eine Frau schwer krank wird und ohne die Erlaubnis ihres Ehe-
mannes nicht ins Krankenhaus gebracht werden kann. 
Eine Frau, die ich gegen Ende meines Aufenthaltes in den bariki interviewte, 
stritt ab, daß die Frauen in den bariki in kulle sind. Hafsatu wohnte nicht in 
derselben Reihe wie die meisten meiner Informantinnen und war auch erst vor 
kurzem in die bariki gezogen. Mit ihrem Mann und ihren Kindern hatte sie 
53 Diese Strategie wird sogar von gebildeten, berufstätigen Frauen in Kano benutzt, die für alle 
anderen Aktivitäten außerhalb ihrer Berufsausübung ebenfalls die Erlaubnis des Ehemannes 
brauchen. Vgl. auch Roth 1994, 155 
54 Interessant ist, daß schon kleine Mädchen (wie Rotkäppchen) von ihren Müttern dazu ermahnt 
werden, auf dem Weg in die Koranschule "nicht vom Wege abzuweichen". 
55 Ein solcher Umweg wird auch in de Latours Film "Geschichten und Geschäfte auf dem Hof' 
gezeigt. 
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lange in gemischt-ethnischen bariki in Lagos und Sokoto gelebt, wo sie nicht 
in kulle war. Vor kurzem hatte sie angefangen, auf dem Gelände des nahegele-
genen Colleges mittags Essen zu kochen und an die Schüler zu verkaufen. 
Kande: Du bist keine eingeschlossene Frau, oder? 
Hafsatu: Eingeschlossene Frau -gut. Man kann nicht sagen, daß ich nicht einge-
schlossen bin, aber ich gehe aus. Wer ist denn heute eingeschlossen? Heute macht 
man Einschließung nicht mehr so. Manche sagen, sie sind eingeschlossen, [aber] sie 
gehen aus, sie gehen zum Markt, nicht? Sie gehen aus und kaufen Lebensmittel; sie 
kommen nach Hause und kochen Essen; sie finden ein Kind, das es verkauft, siehst 
du? Das ist alles keine Einschließung, heute gibt es keine Einschließung mehr. 
K: Aber alle Frauen in unserer Reihe sagen, sie sind eingeschlossen. 
H: Das haben sie dir gesagt? Gehen sie nicht zum Markt? 
K: Sie gehen nicht aus ohne Grund. 
H: Weißt du, was man Einschließung nennt? Wenn du richtige Einschließung 
machst, gehst du nie aus. Eine eingeschlossene Frau geht nirgendwohin. 
K: Nicht mal zum Krankenhaus? 
H: Wenn dein Mann nicht zuhause ist, gehst du nirgendwohin, siehst du? Wenn er 
aber da ist, gehst du erst abends aus. Wenn du ausgehst, dann gibt man dir einen 
kleinen Jungen als Begleitung mit. Wenn du zu einem bestimmten Haus gehst, gehst 
du von dort aus nirgendwo anders hin als zurück nach Hause. 
K: Das ist richtige Einschließung? 
H: Das ist richtige Einschließung. Du gehst nicht zum Markt. Wenn du etwas willst, 
gehst du nicht aus, um es zu kaufen. Du gehst nicht Wasser holen; es gibt nichts, 
was du tust! Du bist im Haus. Dein Mann kauft Sachen und bringt sie dir; du tust 
nichts. Auch wenn etwas passiert, wenn einer deiner Verwandten stirbt oder krank 
ist: wenn dein Mann nicht da ist, gehst du nicht weg. Er muß erst zurückkommen. 
K: Und wenn die Kinder krank sind? 
H: Ja, was auch immer passiert: du gehst nicht weg, wenn dein Mann nicht da ist. 
Erst wenn er zurückkommt, fragst du ihn und gehst dann. Das ist Einschließung. 
K: Die Frauen hier sind nicht eingeschlossen? 
H: Na, ist das etwa Einschließung? Du gehst raus und siehst eine hier draußen, die 
andere da, also das ist nicht Einschließung! 
K: Meinst du das Spähen (le!Cowai6? 
H: Eingeschlossene Frauen sieht man nicht so. 
K: Sie spähen nicht? 
56 Manche Frauen spähen durch die Türritzen oder durch den Rauchabzug der Küche auf die 
Straße. 
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H: Sie spähen nicht. Du sitzt im Haus, du gehst nirgendwohin. Das ist es, was man 
Einschließung nennt, on'gina/57 Einschließung ist das; aber dies hier ist nicht Einschlie-
ßung; sie haben gelogen. 
K: Sie haben gelogen? 
H: Oho! Das ist wirklich gelogen! 
K: Aber sie gehen nicht ohne Grund aus; sie fragen ihren Mann um Erlaubnis. 
H: Nicht ohne Grund; aber eingeschlossene Frauen gehen nicht tagsüber aus, sage 
ich dir. 
K: Richtige Einschließung ist, wenn man nur nachts ausgeht? 
H: Du gehst nicht tagsüber aus; erst wenn es Nacht wird. Aber das ist auch kein 
Bummeln- ausgehen, hierhingehen, dorthingehen, nein. 
K: Früher warst du nicht eingeschlossen? 
H: Seit ich eine Frau bin, war ich nie eingeschlossen. 
K: jetzt bist du auch nicht eingeschlossen, du läufst herum.58 
H: Nein, ich gehe nicht überall hin; ich gehe zwar aus, aber nicht immer. 
K: Was ist der Sinn der Einschließung? 
H: Das ist Hausa-Tradition. 
K: Hausa-Tradition? Ist es nicht wegen des Islam? 
H: Natürlich wegen des Islam! So hat Allah gesagt, die Einschließung der Frau ist gut. 
Wenn dein Mann stark [wohlhabend] ist, wenn er dir alles geben kann, dann bist du 
eingeschlossen. Aber wenn er nicht stark ist und wenn er einverstanden ist, dann 
kannst du ausgehen und ihm helfen, eure Kinder zu ernähren, verstehst du? Gut, 
aber wenn ein Mann stark genug ist, um seine Frau zu versorgen, wird sie nicht 
ausgehen. Ich nun, ach Gott, wenn mein Mann mich versorgen könnte, würde ich 
hierbleiben. Ich möchte mich auch ausruhen. Aber siehst du, wenn dein Mann nicht 
stark ist, was werden die Kinder essen? Wenn er zustimmt, dann mußt du ausgehen 
und ein Einkommen finden, um deine Kinder zu ernähren. 
K: Du würdest lieber zuhause bleiben? 
H: (lacht): Ich würde lieber hierbleiben; wer will sich nicht ausruhen? jeder will sich 
doch lieber ausruhen. Die Arbeit am Feuer ist nicht angenehm. Als ich noch nicht 
gearbeitet habe, fühlte ich mich gut, aber seit ich angefangen habe, geht es mir 
schlecht. Mein Körper ist ganz schwarz geworden. Aber was soll ich machen? Es ist 
notwendig, etwas zu Essen für die Kinder zu beschaffen. Ich möchte lieber ausru-
hen. Wenn man mir Geld gäbe, wenn man mir Kleider gäbe, wenn man mir alles 
gäbe, würde ich dann nicht lieber hierbleiben?59 
57 Englisch im Original 
58 Kina yawo - eine gezielt provozierende Frage, denn yawo meint in bezug auf Frauen 
"herumstreunen" und impliziert einen losen Lebenswandel. 
59 Interview 039, 20.10.1993 
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Hafsatu definiert kulle relativ strikt: eine Frau, die in kulle ist, geht normaler-
weise nicht aus, und tagsüber schon gar nicht. Wenn überhaupt, dann muß sie 
warten, bis es dunkel ist, und auch im Dunkeln zurückkommen. Das heißt, daß 
man sie nicht wahrnehmen kann und daß der Ausgang, wenn er schon statt-
finden muß, durch die Dunkelheit "unsichtbar" gemacht wird. Sie muß bei 
jedem Ausgang eskortiert werden und darf zu keinem anderen Ort gehen als 
dem genehmigten. Vor allem aber späht sie nicht durch die Haustür. Damit 
definiert Hafsatu kulle in einer Weise, die einer "orthodoxeren" Auffassung 
entspricht als der in den bariki praktizierten Form. Wie viele Menschen kann 
Hafsatu keine historisch bedingte Differenz zwischen Islam und Hausa-Kultur 
sehen und faßt kulle als ein religiöses Gebot auf, das direkt von Allah kam. 
Hafsatus Darstellung läuft auf das Argument hinaus: wenn man schon die Se-
klusion nicht "richtig" macht, dann kann man es auch gleich lassen. Damit 
legimitiert sie ihre eigene Tätigkeit als eine der wenigen Frauen, die außerhalb 
der bariki ein eigenes Einkommen erwirtschaften. Es ist wohl kein Zufall, daß 
diese dezidierte Meinung ("die anderen lügen") von einer Frau vertreten wur-
de, die noch nicht lange in den bariki wohnte und dort noch nicht viele Kon-
takte hatte. Ihre engsten Kontakte bestanden zu zwei Frauen, die keine Hausa 
waren und ebenfalls vorher in anderen Städten gelebt hatten, wo sie nicht in 
Seklusion waren. Hafsatu hatte (noch) keinen Grund, den zwischen den ande-
ren Frauen der bariki bestehenden impliziten Konsens über die Einhaltung der 
Seklusion zu teilen und fürchtete sich ganz offensichtlich auch nicht vor 
Verleumdung und Klatsch, obwohl sie betonte, daß sie nicht überall hingeht, 
und sich darüber hinaus von einer Frau distanzierte, die ebenfalls Essen beim 
College verkaufte, aber nicht verheiratet war. Deutlich wird auch, daß Hafsatu 
Seklusion als Privileg versteht. Wenn ihr Mann genug Geld für die Familie 
verdienen würde, zöge sie es vor, zuhause zu bleiben und auszuruhen. Eine 
Frau, die nicht arbeiten muß, weil sie von ihrem Mann alles bekommt, ist 
zufriedener und auch schöner. Bemerkenswert ist, daß Hafsatu ihre Erwerbs-
tätigkeit auch mit der Ernährung der Kinder begründet. Dafür ist eigentlich der 
Mann zuständig, und selbst wenn Frauen einen substantiellen Beitrag zum 
Familienbudget leisten, wird darüber selten offen gesprochen. Hafsatu hat 
lange in Lagos und Sokoto in ethnisch gemischten bariki gelebt. Offenbar hat 
sie dort auch ein anderes Verständnis von Ehe und Versorgung entwickelt, als 
es die "traditionelle Hausa-Kultur" definiert. 
Der implizite kollektive Konsens über Seklusion in den bariki besteht darin, 
eine Form der Seklusion zu praktizieren, die zwar der ideologischen Definition 
-kein Ausgang außer bei Notwendigkeit und mit Erlaubnis- entspricht, aber 
flexibel genug ist, um Manipulationen zu gestatten. Ebenso wie die von Coles 
befragten Frauen reagierten meine Gesprächspartnerinnen beleidigt auf die 
Unterstellung, nicht in Seklusion zu sein, obwohl sie dies bei Nachbarinnen 
durchaus in Zweifel zogen. Über Yalwa hieß es beispielsweise, sie sei nicht in 
Seklusion. Ihr Mann lebte nicht in Kano, sondern bei seiner zweiten Frau in 
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einem anderen Ort, und kam nur am Wochenende zu Besuch. Offensichtlich 
mußte Yalwa ihn nicht wegen jedes Ausgangs um Erlaubnis fragen, und auch 
nach meiner eigenen Beobachtung war sie eine der "mobilsten" Frauen in der 
Nachbarschaft, was auch mit ihrem Alter zu tun hatte. Sie selbst betonte im 
Gespräch mit mir die religiöse Bedeutung von Seklusion und sagte, sie sei in 
manchen Häusern der Nachbarschaft schon monatelang nicht mehr gewesen, 
weil es keinen "offiziellen" Grund dafür gab. Natürlich sind nicht alle Frauen 
gleich geschickt im Manipulieren ihres Bewegungsradius, und nicht alle spre-
chen offen über die Strategien, die sie dabei verwenden. Was mich aber wäh-
rend meiner Forschung immer wieder erstaunt hat, war die Tatsache, daß sich 
die Frauen in den bariki nie über die Seklusion als solche beschwerten. Sie 
beklagten vielmehr die mangelnden Möglichkeiten, innerhalb der Seklusion 
ein eigenständiges Einkommen zu erwirtschaften. Seklusion wird von den 
Frauen nicht nur als religiöse Pflicht, sondern auch als Privileg verstanden und 
erst dann als Einschränkung empfunden, wenn sie den Freiraum für eigenstän-
dige Arbeit und für Beziehungen zu anderen Frauen reduziert. 
Seklusion und Status 
Den weiter oben aufgeführten Erklärungsansätzen zur Verbreitung der Seklu-
sion ist gemeinsam, daß sie die Rolle von Seklusion als Statusmarker betonen. 
Über die städtischen Oberschichten heißt es beispielsweise, daß sie Frauen in 
Seklusion hielten, weil sie es sich leisten konnten und es ihren Status erhöh-
te60, wobei aber nicht erklärt wird, wie diese Statuserhöhung sich eigentlich 
vollzieht. Daß sich der Status von Männern in der Hausa-Kultur über ein kom-
plexes Zusammenspiel mehrerer relevanter Ebenen konstituiert, und daß es ein 
weibliches Statussystem gibt, welches anders als das männliche strukturiert ist, 
hatte M. G. Smith bei dem Versuch bemerkt, die soziale Hierarchie der Hausa-
Gesellschaft adäquat darzustellen. Er zeigt die komplexen Verflechtungen 
verschiedener Hierarchien auf: ethnische Herkunft, angeborener und erwor-
bener Status, Beschäftigung, Abstammung und Verwandtschaft (in Kontrast 
zu Klientelbeziehungen). Smith konstatiert, daß es ein vom männlichen 
unabhängiges weibliches Statussystem gibt, das von anderen Faktoren determi-
niert wird, so beispielsweise die Hierarchie von Ehefrauen in polygynen Ehen, 
Altersgruppenzugehörigkeit und Fruchtbarkeit. Da nach Smith Frauen weder 
richtig zu ihrer Herkunftsfamilie noch zu der ihres Mannes gehören und Ehen 
darüber hinaus instabil sind, ist eine automatische Identifikation von Frauen 
60 S. Abba 1980,44 
210 
mit dem Status ihrer Väter oder jeweiligen Männer ausgeschlossen.61 Rachel 
Yeld warf Smith vor, den Gegensatz zwischen weiblichem und männlichen 
Statussystem überzeichnet zu haben und zeigte auf, in welcher Hinsicht das 
weibliche Statussystem vom männlichen abhängig ist. Das von Smith in den 
Vordergrund gestellte Kriterium der Beschäftigung, bzw. die Hierarchie der 
verschiedenen Berufsgruppen, ist nach Yeld immer auch unmittelbar relevant 
für Frauen, da die Beschäftigungen von Ehefrauen von denen ihrer Männer ab-
hängen. Diese Abhängigkeit wird über den jeweiligen Grad der Seklusion her-
gestellt. 62 
Meine These ist, daß die Seklusion von Frauen auf der Schnittstelle von männ-
lichem und weiblichem Statussystem liegt und beiden zugute kommt. Wie 
Smith feststellte, konstituiert sich der Status von Männern in der Hausa-Kultur 
über ein komplexes Zusammenspiel mehrerer Faktoren, wobei die Dichotomie 
von Regierenden und Regierten den bedeutendsten Unterschied darstellt. Un-
terhalb dieser Ebene spielen ethnische Herkunft, Verwandtschaft, Alters-
gruppenzugehörigkeit, Beschäftigung, Bildung und Klientelbeziehungen eine 
Rolle. Prestige wird unter anderem darin ausgedrückt, daß ein Mann sein eige-
nes Haus hat, mehr als eine Frau heiratet, sich Statussymbole wie Auto oder 
teure Kleidung leisten kann und die Pilgerfahrt nach Mekka macht. Der Status 
von Frauen ist mit dem ihrer Ehemänner zwar verknüpft, aber nicht automa-
tisch deckungsgleich. Zwar neigen Männer dazu, den Status von Frauen an 
sozialer Position und Prestige ihrer Ehemänner festzumachen, Frauen haben 
jedoch eine etwas andere Werteskala. Frauen in Seklusion waren schon früher 
nicht nur Hausfrauen, sondern auch Produzentinnen, deren Produkte über Kin-
der verkauft wurden. Auch heute zählt für Frauen eine eigenständige ökono-
mische Tätigkeit in Form von Kleinhandel oder Handwerk oft mehr als die 
Position des jeweiligen Mannes. Während für Männer beispielsweise die Frau-
en des Emirs das höchste Ansehen genießen, weil sie mit dem ranghöchsten 
Mann verheiratet sind, bewerten Frauen das "unnütze Herumsitzen" der 
Emirsgattinnen eher negativ.63 Andere Faktoren, die den Status von Frauen-
determinieren, sind ihre jeweilige Position in polygynen Ehen, die Anzahl der 
Kinder, die Altersgruppenzugehörigkeit oder religiöse - heute auch zuneh-
mend säkulare - Bildung. 
Für Männer und Frauen in modernisierten, urbanen Räumen wie den bariki 
erfüllt die Seklusion als Indikator von Status drei wichtige Funktionen: 
1. Seklusion als sichtbare Demonstration der Einhaltung religiöser Pflichten 
beweist, daß die Einwohner der bariki trotz ihrer exponierten Stellung und 
61 M. G. Smith 1959, 250 
62 Ye1d 1960, 124ff. 
63 Trevor 1975, 259/60 
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ihrer "westlichen" Orientierung gläubige Muslime sind wie die anderen Be-
wohner der Altstadt auch. 
2. Seklusion ist ein Merkmal kultureller Assimilierung. Nicht alle Bewohner 
der Siedlung sind Hausa oder Fulani, und einige der Hausa-Frauen waren zu-
vor in anderen Städten nicht in Seklusion. Die Anpassung an die vorherrschen-
de Hausa-Fulani-Kultur der Altstadt von Kano wird vor allem auch durch 
Seklusion und Einhalten der korrekten Bekleidungsvorschriften markiert. 
3. Seklusion ist gleichzeitig "symbolischer Schutz"64 und "verhandeltes Privi-
leg"65. Ihre Einhaltung soll Frauen vor der Außenwelt und vor ihren eigenen 
Impulsen schützen.66 Indem Frauen sich einerseits in diesen Schutzraum bege-
ben, andererseits dessen Rahmenbedingungen manipulieren, stabilisieren sie 
sowohl den eigenen Status als auch den ihrer Männer. 
Ihre Zugehörigkeit zu einer modernisierten Mittelschicht hat für die Frauen in 
den bariki einerseits zur Folge, daß sie an Status, Prestige und Verdienst ihrer 
Ehemänner teilhaben und sich selbst durchaus als privilegierte Schicht sehen. 
In dem Maße aber, in dem dieser privilegierte Status keine materielle Entspre-
chung mehr hat, verlieren vor allem Frauen an Möglichkeiten, Status 
darzustellen. Sie sind nun noch stärker auf Freundschaften und Netzwerk-
beziehungen angewiesen, die jedoch zu ihrer Aufrechterhaltung einen hohen 
Grad an Mobilität erfordern. Die strikte Ideologie der Seklusion kompensieren 
die Frauen durch die Manipulation der Praxis. Damit verschaffen sie sich nicht 
nur einen selbst definierten Bewegungs- und Handlungsspielraum, sondern 
schützen auch ihre Männer vor Prestigeverlust, indem sie einerseits den reli-
giösen und kulturellen Erwartungen entsprechen, andererseits ihre Netzwerke 
auf vielfältige Weise zugunsten der eigenen Familie aktivieren können. Diese 
Komplementarität der Statussysteme läßt sich nicht nur auf die Frauen der 
bariki beziehen. Die von Hill erstaunt registrierte Tatsache, daß auch arme 
Bauern ihre Frauen in Seklusion halten, obwohl dies ökonomisch kontra-
produktiv ist, läßt sich jetzt besser verstehen. Sie selbst hatte festgestellt, daß 
das Hauptmotiv für die Männer ihr Ansehen in den Augen anderer Männer 
sowie der Druck der Anpassung an städtische Gebräuche ist. Daß Städter die 
Kultiviertheit von Bauern bestreiten, ist erst recht ein Grund, Seklusion als 
äußeres Zeichen gesellschaftlicher und religiöser Respektabilität zu auszu-
üben. Hills Darstellungen läßt sich entnehmen, daß auch die von ihr beobach-
teten Frauen mit Genehmigung ausgehen. Meine Erkenntnisse aus den bariki 
legen nahe, daß Seklusion von Frauen durchaus als Privileg gesehen wird, 
solange sie Raum für eigene ökonomische und soziale Handlungsmöglichkei-
ten läßt. Eine außerhäusliche Erwerbsarbeit wäre für die wenigsten Frauen 
64 Papanek 1973 
65 Jefferey 1991, 171 
66 Papanek 1973, 316 
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eine Alternative. Pittin hat darauf hingewiesen, daß sich für Hausa-Frauen in 
Katsina der höchste Status in "conspicuous leisure" ausdrückt, also die ex-
plizite Nicht-Verwendung freier Zeit für eigenständige wirtschaftliche Tätig-
keiten. 
Festzustellen bleibt: Seklusion war und ist keine einheitliche und unveränderte 
Institution, sondern variiert historisch, regional und individuell. Seklusion und 
Verschleierung unterstreichen nicht ausschließlich die Trennung der Ge-
schlechter, sondern sind auch Gesten der Ehrerbietung gegenüber älteren 
weiblichen und männlichen Verwandten oder Schwiegereltern.67 In Nordnige-
ria dient die Seklusion weniger dem Schutz der Ehre, sondern verdeutlicht, 
daß die Ehe als eine Art Tauschbeziehung zwischen den Geschlechtern aufge-
faßt wird. Männer sind für die Versorgung ihrer Ehefrauen zuständig, während 
Frauen den Status ihrer Männer (der auch in der Fähigkeit der Versorgung 
mehrerer Frauen demonstriert wird) durch Seklusion bestätigen. Das wird be-
sonders in Situationen bedeutsam, in denen der sozioökonomische Status be-
droht ist oder durch Schutzmechanismen vor Konkurrenz geschützt werden 
muß. Nicht nur in Kano sind es Aristokraten, Reiche und religiöse Gelehrte, 
die ihren Frauen die strengste Form von Seklusion auferlegen. 68 Damit distan-
zieren sie sich von anderen gesellschaftlichen Gruppen, die gleichwohl versu-
chen, sich am Status von Höherstehenden zu orientieren und deren Lebensstil 
nachahmen, was in Ermangelung von materiellen Ressourcen über symboli-
sche Distinktion - eben über das Praktizieren der Seklusion - erfolgt. 
Handlungsräume und -möglichkeiten von Frauen innerhalb der Seklusion 
variieren und lassen sich keineswegs nur anband ihrer aus männlicher Sicht 
untergeordneten Position bestimmen oder voraussagen. So wie Frauen der 
Zugang zu männlichen Bereichen versagt wird, so werden Männer aus weibli-
chen Bereichen ausgeschlossen. Die Seklusion von Frauen ist gekoppelt mit 
der Exklusion von Männern. 69 Daß auch Entscheidungen, die in weiblichen 
Bereichen getroffen werden, gesellschaftliche Bedeutung haben, läßt sich bei-
spielsweise an der Kontrolle älterer Frauen über ihre Söhne und Schwieger-
töchter und ihrem Einfluß auf Heiratsarrangements ablesen, die immer über 
den Bereich des unmittelbaren Haushalts hinausweisen. 70 Daher sind alle ein-
dimensionalen Darstellungen und monokausalen Begründungen von Seklusion 
kritisch zu betrachten. In Nordnigeria sind die meisten Frauen in ihrem Leben 
mehrmals verheiratet und in den dazwischenliegenden Phasen sowie nach der 
Menopause nicht oder nicht unbedingt in Seklusion. Je nach Status und Bil-
67 V gl. Jefferey 1991, 1 02ff. 
68 Vgl. z.B. Papanek 1973 und Pastner 1974 zu Pakistan, Haie 1988 und Jefferey 1991 zu Nordin-
dien, VerBecke 1989 zu Fulani in Nordostnigeria. 
69 V gl. S. Ardener 1981, 27. Claudia Roth versteht die Geschlechtertrennung bei den muslimischen 
Zara in Burkina Faso als eine "strukturell gegebene Form der Machtbegrenzung" (Roth 1994, 9). 
70 Vgl. u.a. M. F. Smith 1981, Jefferey 1991, Friedl1989, Abu-Lughod 1993 
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dungsgrad des Ehemannes werden unterschiedliche Formen von Seklusion 
befolgt, so daß keine Frau ihr Leben lang an eine Form gebunden ist. Schon zu 
Zeiten von "Baba of Karo", also in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts, gab 
es große regionale Unterschiede in der Praxis der Seklusion, und zwar nicht 
nur zwischen Stadt und Land, sondern auch zwischen verschiedenen Städten. 
Kano galt schon damals als besonders konservativ.71 Obwohl Frauen kein 
Recht auf ihre Kinder haben und sich nach der Scheidung von ihnen trennen 
müssen, sind die Beziehungen zu erwachsenen Söhnen und Töchtern bedeut-
sam. Darüber hinaus ist Seklusion nicht gleichbedeutend mit Isolation, wie es 
westliche Klischees gerne darstellen. Hausa-Frauen sind in ständigem Kontakt 
zu weiblichen Verwandten, Freundinnen, Nachbarinnen, Kindern, und auch 
Männern. Jüngere Verwandte, Freunde oder Klienten des Ehemannes, die im 
Verhältnis zu ihm als "Söhne" oder "jüngere Brüder" klassifiziert werden, was 
eine Scherzbeziehung zu den Frauen konstituiert, haben durchaus Zugang zu 
den Innenhöfen von Gehöften.72 M. G. Smiths Aussage, daß Frauen nicht voll-
wertige Mitglieder ihrer Herkunftsfamilie sind, bezieht sich nur auf ihren lega-
len Status, nicht aber auf die real existierenden starken Bindungen zur 
Verwandtschaft mütterlicherseits. 
Seklusion ist eine Institution, in der sich die religiös begründete Segregation 
der Geschlechter, gesellschaftliche Arbeitsteilung und soziale Hierarchie ver-
dichten. Keineswegs jedoch sind Frauen lediglich Opfer eines patriarchalen 
Kontrollmechanismus. Schon vor mehr als zwanzig Jahren hat Papanek zu 
großer Vorsicht hinsichtlich einer Dämonisierung der Verschleierung aufge-
fordert: 
Für einen ausländischen Beobachter ist die Erfahrung der Begegnung mit einer 
großen Anzahl von menschlichen Wesen, deren Gesichter man nicht sehen 
kann, ein beachtlicher Schock, und dies ist möglicherweise ein wichtiges Ele-
ment der starken Gefühle, die Fremde üblicherweise gegenüber Purdah als einer 
Institution ausdrücken. Personen in burqas [pakistanische Variation des Schlei-
ers, K.W.] werden von denjenigen, die es nicht gewöhnt sind, sie zu sehen, als 
Nicht-Personen erlebt, aber es bleibt zu erforschen, ob die Personen in den 
burqas sich auch depersonalisiert fühlen, oder ob sie von den Menschen, die 
mit ihnen interagieren, als weniger als Personen gesehen werden. (Papanek 
1973, 298 [Übers. K. W.])73 
So wie die physische Segregation der Geschlechter in islamischen Gesell-
schaften nicht in allen Lebensphasen und Situationen die gleiche Form an-
nimmt, so ist auch der Gebrauch des Schleiers nicht nur eine vorgeschriebene 
Form von Meidung und Ehrerbietung, sondern auch eine Ausdrucksform, mit 
71 M. F. Smith 1981, 80 
72 Zur Manipulation von Regeln des Zugangs vgl. Khatib-Chahidi 1981 
73 Vgl. auch Mandelbaum 1988, 43ff. 
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der Frauen Signale senden können. 74 Die religiösen und kulturellen Prämissen, 
auf denen Seklusion beruht, von den meisten Frauen fraglos akzeptiert. Die 
Praxis der Seklusion jedoch ist in vielen Fällen ein geschicktes implizites Ma-
nipulieren von Handlungsspielräumen. Das heißt nicht unbedingt, daß Frauen 
die Seklusion im Grunde ablehnen und lediglich versuchen, eine repressive 
kulturelle Institution durch Manipulation zu modifizieren. Seklusion wird von 
vielen - nicht von allen - Frauen als Privileg gesehen und beansprucht. 
74 
Papanek 1973, 295/296; Wikan 1982, 88ff.; Mandelbaum 1988, 51152 
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Frauen haben die Stadt zu ihrem eigenen 
Vorteil benutzt und in diesem Prozeß wurde 
die Nachbarschaft - als Brennpunkt und Ort 
des Lebens von Frauen - die moralische 
Gemeinschaft, vor der sie sich verantworten. 
(Ogden 1996, 187) 
8. Matan bariki, "die Frauen der barracks" 
Die Alltagswelt und die Lebenserfahrungen der Frauen der bariki reflektie-
ren typische Muster. Ihre Lebensläufe und ihre Erfahrungen unterscheiden 
sich nicht grundsätzlich von denen hausasprachiger, muslimischer Frauen in 
anderen Städten und Regionen Nordnigerias. Was die Frauen in meinem 
Forschungsfeld von anderen unterscheidet, ist ihre Position als Ehefrauen von 
Staatsangestellten, die gemeinsam einen spezifischen urbanen Raum, die so-
genannten barracks oder bariki, bewohnen. Diese Siedlung bildet durch ihre 
bauliche Struktur, durch das Vorherrschen von Kernfamilien sowie durch die 
hohe Fluktuation ihrer Bewohner einen Fremdkörper in der ansonsten von 
Lehmarchitektur, gewachsenen Vierteln und Großfamiliengehöften geprägten 
Altstadt von Kano. 
Das Leben in den barracks bedeutet die ambivalente und problematische Zu-
gehörigkeit zu einer Statusgruppe, die einerseits Macht und Modernität, ande-
rerseits "Verwestlichung" in einem abwertenden Sinne repräsentiert. Die Frau-
en nennen sich matan bariki, "die Frauen der barracks". Bariki ist eine 
Bezeichnung, die bei vielen Hausa-Sprechern sofort eine Reihe von negativen 
Assoziationen auslöst. Bariki steht unter anderem für Alkoholkonsum, illegi-
time sexuelle Beziehungen und Kriminalität. Matan bariki gilt als Synonym 
für karuwai ("Prostituierte"). Die Frauen, die hier beschrieben werden, sind 
jedoch verheiratet, Hausfrauen und leben in Seklusion. Sie verwenden den 
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Begriff bariki in einer positiven Umdeutung für sich selbst, und zwar nicht nur 
als Bezeichnung für die gemeinsam bewohnte Reihenhaussiedlung, sondern 
auch als Strategie der Distinktion innerhalb einer komplexen Sozialstruktur. 
Die Selbstbenennung matan bariki ermöglicht so die Konstruktion einer urba-
nen Identität, die mit bestimmten Formen sozialer Beziehungen verbunden ist. 
Die Bedeutungen von bariki 
Erscheint das Wort bariki zunächst einfach als Entlehnung des englischen 
Worts barracks, so stößt man schnell auf darunterliegende Bedeutungsschich-
ten, die alle die ambivalenten Bedeutungen von aus dem Westen importierten 
Werten und Verhaltensmustern widerspiegeln. In der Kolonialzeit wurden 
zunächst allgemein Gebäude der Kolonialadministration als bariki bezeichnet. 1 
Das Bargery-Dictionary verzeichnet unter bariki: "Camp, barracks, rest-camp; 
any European Station". Als 'yan bariki ("Söhne der barracks") werden "mes-
sengers, interpreters in European employ" bezeichnet. In einem ausgedehnten 
urbanen Raum wie Kano nahm bariki dann die generelle Bedeutung von "mo-
dernem Gebäude" an. Dabei gibt es jedoch noch weitere Unterscheidungen. 
Auf einer allgemeinen Ebene kann bariki jede Art von moderner Siedlungs-
weise meinen, sowohl die Häuser von Europäern als auch die Bungalows auf 
dem Campus der Universität oder die zweistöckigen Häuser in Sabon Gari. In 
einem engeren Sinne meint bariki Kasernen oder Wohnblocksiedlungen für 
Militär und Polizei, die in der Regel außerhalb der Altstadt von Kano liegen. 
Reihenhäuser für Junior Staff auf dem Universitätsgelände werden auch als 
kwatas (von engl. quarters) bezeichnen. Kwatas wird jedoch auch als Euphe-
mismus für bariki verstanden. 
Mit der Bezeichnung bariki ist die Vorstellung einer nicht-traditionellen Sied-
lungs- und damit auch Lebensweise verbunden. In den Militär- und Polizei-
barracks außerhalb der Altstadt von Kano leben Nord- und Südnigerianer, 
Muslime und Christen unterschiedlicher ethnischer Herkunft zusammen. 
Natürlich haben sich in Kano im Laufe der Jahrhunderte immer verschiedene 
ethnische Gruppen angesiedelt und an die dominante Hausa-Fulani-Kultur 
assimiliert. Was hier jedoch assoziiert wird, ist eine intentionale Abweichung 
von der "traditionellen Kultur" (al'adun gargajiya) und die Hinwendung zu 
"modernen" Lebensvorstellungen (rayuwar zamani), die mit einer Säkulari-
sierung und der Übernahme westlicher Statussymbole einhergehen. Ein d'an 
bariki ("Sohn der barracks") ist ein Mensch, "der von der traditionellen Kul-
tur abweicht und schlechten westlichen Einflüssen ausgesetzt ist". Er lehnt 
1 Vgl. Spittler 1978, 84 
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Tradition und Religion bewußt ab. Da die Bewohner von bariki aus vielen 
verschiedenen Gegenden kommen, brauchen sie sich nicht mehr um die Mei-
nung ihrer Herkunftsgruppe zu kümmern, sobald sie in der Stadt sind. "An 
einem neuen Ort, in dem du nicht geboren worden bist, kannst du alles tun. "2 
Der von bariki abgeleitete Begriff barikanci umfaßt Handlungen, die das ab-
weichende Verhalten von 'yan bariki ("Söhne der barracks") charakterisieren: 
sie beten nicht regelmäßig oder gar nicht, trinken Alkohol, haben illegitime 
Beziehungen zu Frauen, kleiden sich "westlich" (z.B. Jeans, bedruckte T-
Shirts, Baseball-Kappe, Sonnenbrille etc.) Die Konnotationen von barikanci 
liegen eng bei denen von iskanci und karuwanci. 3 Mit cfan iska - wörtlich 
"Sohn des Windes", "Luftikus"- bezeichnet man einen Taugenichts, der sich 
um traditionelle Wertvorstellungen nicht schert. Er achtet weder alther-
gebrachte Verhaltensregeln noch die Autorität von Älteren. Karuwanci 
bezeichnet vor allem illegitime Beziehungen zu Frauen, bzw. zu karuwai: 
unverheiratete Frauen, die sexuelle Beziehungen zu verschiedenen Männern 
haben, von denen sie Geld und Geschenke erhalten. 4 Ein cfan bariki ist ein cfan 
duniya ("Sohn der Welt"), er hat sich von seiner kulturellen Herkunft abge-
wandt ab- und den weltlichen (westlichen) Dingen zugewandt.5 
Mit einer verwestlichten Lebensweise werden auch die 'yan gayu in Verbin-
dung gebracht. Mit diesem Namen wurden vor allem die Protagonisten der 
"frühen Verwestlichung" in den siebziger Jahren bezeichnet, die westliche 
Kleidung und Schuhe mit Plateausohlen trugen und ihre Haare zum Afro-Look 
wachsen ließen. Der Unterschied zu den 'yan bariki besteht darin, daß ein cfan 
gayu zwar in seiner äußeren Erscheinung verwestlicht ist, aber nicht unbedingt 
in seiner inneren Haltung gegenüber Religion und Tradition. Aber selbst der 
wüsteste cfan bariki wird als Muslim anerkannt, solange er nicht sein Glau-
bensbekenntnis öffentlich widerruft. Die Bezeichnungen bariki und gayu kön-
nen in einem positiven Sinn als "schick, smart, modern" verstanden werden. 
Matan bariki, "die Frauen der barracks", gilt als Synonym oder Euphemismus 
für karuwai ("Prostitutierte"). Diese Bedeutung von matan bariki stammt 
wahrscheinlich aus der frühen Kolonialzeit, als die Engländer offiziell die 
2 Aussagen von Mitarbeitern des Kano State History and Culture Bureau, 1993 
3 So ist wohl auch die etwas kryptische Definition in Bargerys Dictionary zu verstehen: nach ihm 
meint barikanci: "The undesirable, objectionable habits and manners of natives who frequent any 
European quarters, barracks etc." (Bargery 1951, 87) 
4 Eine karuwa ist nicht eine Prostituierte im westlichen Sinn. Sie kann längere, stabile 
Beziehungen zu einem Klienten haben. In der literatur werden solche Frauen auch als Kurtisanen 
bezeichnet (vgl. Barkow 1971, Pittin 1979a). 
5 Diese Bedeutungen von bariki weist große inhaltliche Ähnlichkeiten mit dem von Olofson 
beschriebenen Konzept dandi auf (Olofson 1980). Pittin beobachtete in Katsina eine Variante 
des bori-Besessenheitskults, der mit Bezug auf seine modernisierte Form borin bariki genannt 
wurde (Pittin 1979a, 299). 
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Sklaverei abschafften und viele Frauen, die vormals Sklavinnen bzw. Konku-
binen waren, sich in die bariki außerhalb der Altstadt flüchteten und dort Be-
ziehungen zu Polizisten und Soldaten eingingen. 6 Frauen, die heute in Kano in 
gemischt-ethnischen bariki außerhalb der Altstadt leben, sind in der Regel 
nicht in Seklusion und können unverhüllt aus dem Haus gehen. 
Die Frauen, um die es hier geht, bezeichnen sich selbst als matan bariki, ob-
wohl sie sich ausdrücklich von den negativen Konnotationen des Begriffs ab-
grenzen. Sie würden sich niemals in einem anderen Rahmen als der unmittel-
baren Nachbarschaft als matan bariki bezeichnen. Wenn sie beispielsweise auf 
ein Fest in einen anderen Stadtteil gehen und nach ihrem Wohnort gefragt wer-
den, dann geben sie nicht den Ausdruck bariki an, sondern einen räumlichen 
Orientierungspunkt wie den Namen des umgebenden Stadtviertels, des nächst-
gelegenen Stadttores, des Hotels neben dem Stadttor oder der nächsten 
Polizeistation. Benutzen sie dennoch den Begriff bariki, dann mit der diffe-
renzierenden Ergänzung barikin 'yan sanda (police barracks), der "neutraler" 
ist, weil man weiß, daß es sich hierbei um Wohnsiedlungen für Familien han-
delt und nicht um Behausungen alleinstehender Männer, in denen sich bari-
kanci abspielt. Die hier beschriebenen Frauen treffen noch eine weitere Unter-
scheidung, nämlich zwischen solchen matan bariki, die verheiratet sind und in 
Seklusion leben wie sie selbst (matan aure, verheiratete Frauen) und auf der 
anderen Seite die matan bariki in gemischten Wohnsiedlungen außerhalb der 
Altstadt, die auch sie mit karuwai gleichsetzen. Was beide Bedeutungen je-
doch verbindet, ist der Besitz von Prestigeobjekten. Eine 'yar bariki ("Tochter 
der barracks ") oder 'yar gayu ist eine Frau, die Fernseher, Radio, Videore-
corder, moderne Zimmerausstattung, schöne Kleider und wertvollen Schmuck 
besitzt. 
Eine 'yar bariki ist aber auch eine moderne, gebildete Frau, wie die Verwen-
dung des Begriffs unter den jungen Mädchen der Siedlung nahelegt Fast alle 
Töchter der Polizisten besuchen die Schule bis zum Abschluß der Secondary 
School, was für die Altstadt von Kano auch heute noch unüblich ist. Die 
Polizisten stehen damit allerdings in einer Entwicklungslinie, die während der 
Kolonialzeit begonnen hatte. Die britischen Versuche seit den dreißiger Jah-
ren, säkulare Schulbildung für Mädchen zu institutionalisieren, zeigte zunächst 
keine großen Erfolge. Man rekrutierte zunächst Töchter des Emirs und der 
Aristokraten, die nicht dazu bewegt werden konnten, das frühe Heiratsalter 
ihrer Töchter zugunsten einer weitergehenden Schulbildung aufzugeben. Die 
begrenzte Verweildauer von Mädchen der höheren Schichten in Schulen 
machte es schwierig, einheimische Lehrerinnen auszubilden. Erst durch die 
Einbeziehung von Mädchen aus niedrigeren Schichten, die konkretere Erwar-
tungen an eine formale Schulbildung hatten, konnten sich die Mädchenschulen 
6 Information von Dr. Mansur Muktar, Kano State History and Culture Bureau 
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stabilisieren. Im Jahre 1933 wurde daher eine Gruppe von Mädchen einge-
schult, die Töchter von einheimischen Polizisten waren. Für diese Gruppe be-
deutete der Zugang zum modernen Bildungswesen einen sozialen Aufstieg. 7 
Wenn die Frauen und Mädchen unter sich die Ausdrücke matan bariki, 'yar 
bariki oder 'yar gayu benutzen, dann verbinden sie damit positive Konnota-
tionen. Sie sind Ehefrauen und Töchter von Polizisten, die als Staatsangestellte 
und in ihrer Funktion als Ordnungshüter respektiert, gefürchtet, aber auch ver-
achtet werden. Die Polizisten repräsentieren den seit der Kolonialzeit entstan-
denen Typus einer Mittelschicht, die im modernen Sektor der Gesellschaft 
arbeitet. Das waren während der Kolonialzeit vor allem Angestellte in der ko-
lonialen Bürokratie, die über ein Mindestmaß an westlicher Bildung, z.B. 
Kenntnis der englischen Sprache, verfügten. Diese neue Mittelschicht bildet 
seit der Kolonialzeit eine Zwischenstufe in der traditionellen gesellschaftlichen 
Hierarchie, die aus den beiden großen Gruppen masu sarauta (Adlige, 
Würdenträger) und talakawa (einfaches Volk) besteht. Innerhalb der breiten 
Masse der talakawa wird nach Berufsgruppen differenziert. 8 
Der Begriff talakawa (einfaches Volk) hat verschiedene Konnotationen. Zwar 
meint er zunächst nur die Nicht-Zugehörigkeit zur Schicht der Herrschenden, 
doch wird er selten als Eigenbezeichnung verwendete, da er mit niederer Ar-
beit und Armut assoziiert wird. Ein talaka gilt als jemand, der als Bauer oder 
Handwerker mit den Händen arbeitet, für seinen Lebensunterhalt schwer 
schuften und den Obrigkeiten Gehorsam leisten muß.9 In einer Steigerung der 
negativen Aspekte bedeutet talakawa die Armen der Gesellschaft, also 
unspezialisierte Handwerker oder Hilfsarbeiter. Seit der Kolonialzeit und der 
Einführung von Industriearbeit entwickelte sich eine neue Arbeiterschicht, die 
sich begrifflich von den talakawa durch die Bezeichnung leburori (von engl. 
labourer) abgrenzt. 10 Leburori sind die un- und angelernten Lohnarbeiter in 
den Fabriken, die während der Kolonialzeit entstanden und einen neuartigen 
Prozeß der Arbeitsmigration und der Bildung eines Industrieproletariats in 
Gang setzten. 
Das gemeine Volk hat wenig Möglichkeiten politischer Betätigung oder Ein-
flußnahme. Politische Macht konzentriert sich in den Händen der Aristokratie 
sowie der reichen und mächtigen Händler und der Angehörigen der westlich 
gebildeten Oberschicht, die über ausgedehnte, weitverzweigte ökonomische 
und politische Netzwerke und Klientelsysteme verfügen. Von anderen 
gesellschaftlichen Gruppen werden sie schlicht masu kudi ("Reiche") oder 
masu ilmi ("Gebildete") genannt. Für die während der Kolonialzeit neu ent-
7 Fika 1978, 241 
8 Smith 1959 
9 Spittler 1978, 85ff. 
10 Lubeck 1988, 83 
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standene Schicht, zu der auch die Polizisten gehören, wurde die Bezeichnung 
ma'aikatan gwamnati (Staatsangestellte, Civil Servants) geprägt. 
Befragt nach dem Unterschied zwischen talakawa und Polizisten sagte ein 
Anwohner: "Talakawa tun nichts außer Land bewirtschaften und Handeln". 
Ein Polizist dagegen sei ein "großer Mann, er ist kein talaka; ein Polizist hält 
die Regierung aufrecht." An anderer Stelle gab er zu: "Die Menschen mögen 
die Polizei nicht, sie beschuldigen sie; sie beleidigen jeden." Dies führte er 
nicht weiter aus, es bezog sich aber offensichtlich auf die bekannte Korruption 
der Polizisten.11 Während manche Frauen der bariki die Bezeichnung talakawa 
im ursprünglichen Sinn von "einfaches Volk" benutzen und sich selbst dazu 
zählen, verstehen andere talakawa als abschätzigen Ausdruck für Menschen, 
die in Armut leben. 
Die rapide Verschlechterung der wirtschaftlichen Situation Nigerias in den 
letzten Jahren hatte besonders für die Staatsangestellte negative Konsequen-
zen. Der Verfall der Währung und das Ausbleiben von Gehaltszahlungen hat 
zur Folge, daß sich die Zugehörigkeit zu einer modernen Mittelschicht auf das 
soziale Prestige der Tätigkeit reduziert und keine materielle Entsprechung 
mehr hat. Das wirkt sich nicht nur auf den Besitz von Prestigesymbolen aus, 
sondern mittlerweile auch auf die Existenzgrundlage. Der Besitz von westli-
chen Konsumgütern ist schon längst nicht mehr nur das Privileg von Berufs-
gruppen wie den Staatsangestellten, sondern prägt Konsummuster bis in abge-
legene, ländliche Gebiete hinein. Viele Frauen in den bariki besitzen heute nur 
noch eine rudimentäre, von der Idealausstattung weit abweichende Zimmerein-
richtung, ganz zu schweigen von Kleidung und Schmuck. Die Ehemänner kön-
nen ihre Familien nicht mehr gut versorgen und verlassen sich oft stillschwei-
gend darauf, daß die Frauen ihre Netzwerke mobilisieren können, um die Fa-
milien über Wasser zu halten. 
Die Verwendung des Begriffs bariki spiegelt eine Statusambivalenz. So wie 
die bariki räumlich auf der Schnittstelle zwischen Altstadt und modernem Ka-
no liegen, so gehören die Polizisten aufgrund ihres Berufs weder eindeutig zu 
den Herrschenden noch zu den Beherrschten. Bezogen auf die traditionelle ge-
sellschaftliche Hierarchie nehmen die Polizisten eine Position zwischen sarau-
ta (Oberschicht) und talakawa (Volk) ein. Als Angestellte des Staates bilden 
sie Teil einer modernisierten Mittelschicht, die sich durch Beruf und Lebens-
stil von anderen gesellschaftlichen Gruppen abgrenzt. Gerade die verstärkte 
Orientierung an westlichem Lebensstil sowie ihre Position als Repräsentanten 
staatlicher Kontrolle macht die Polizisten in den Augen anderer Altstadtbe-
wohner eher suspekt. Die sowohl räumliche als auch soziale Exponiertheit der 
Polizistensiedlung in der Altstadt von Kano bedingt eine starke Binnensolida-
11 Denselben Ruf hatten schon die dogarai; vgl. Tarnuno 1970, 94/95 
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riät und führt dazu, daß die Frauen der Polizisten sich eher als andere Frauen 
über den Status ihrer Männer definieren. 
Die Frauen der barracks sehen sich als eine soziale Gruppe, die sich von Frau-
en in der Altstadt, Frauen von Reichen, Frauen von Korangelehrten oder west-
lieh gebildeten und berufstätigen Frauen unterscheidet. Durch die Selbstbe-
zeichnung matan bariki betonen die Frauen ihre Verbundenheit untereinander 
und grenzen sich gegenüber anderen Gruppen und Milieus von Frauen in Ka-
no ab. Die Umdeutung des Begriffs matan bariki ermöglicht es den Frauen in 
dieser Siedlung, ihre Position in einer komplexen Sozialstruktur und in einem 
heterogenen urbanen Raum zu bestimmen und daraus ein positives Selbst-
bewußtsein zu beziehen, auch wenn dies nicht unbedingt einer realen privile-
gierten Stellung entspricht. Gegenüber den talakawa betonen die Einwohner 
der bariki ihre Sonderstellung als Repräsentanten des modernen Staates und 
seiner Herrschaftsorgane. Gegenüber anderen Polizei- und Militär-barracks 
außerhalb der Altstadt, die dadurch charakterisiert sind, daß die Frauen dort 
nicht in Seklusion sind, betonen sie das Einhalten der Seklusion als demon-
strative Orientierung an "traditionellen" religiösen und kulturellen Normen. 
Der Mangel an Ressourcen, der zur Abwertung bzw. Einschränkung berufli-
cher und wirtschaftlicher Tätigkeiten der Männer und Frauen in den barracks 
und damit zur Bedrohung ihres Status' führt, bedingt eine Aufwertung der Se-
klusion als Mittel der Statusproduktion12• Die größere ökonomische Abhängig-
keit der Frauen von ihren Männern wird durch diese Generierung symboli-
schen Kapitals teilweise kompensiert. Durch die spezifische Kombination 
"traditioneller" und "moderner" Lebensweise wird die bereits vorhandene 
räumliche und soziale Abgrenzung der Siedlung und ihrer Bewohner gegen-
über anderen bestätigt und verstärkt. Diese Strategie der Distinktion ermög-
licht es, Status und Prestige trotz des akuten Mangels an Ressourcen behaup-
ten. 
Letzten Endes sind diese Strategien der Distinktion jedoch brüchig. Die positi-
ve Umdeutung der Benennung bariki und die demonstrative Einhaltung der 
Seklusion ändern wenig daran, daß die Bewohner angrenzender Stadtteile an 
der Respektabilität der Polizisten und ihrer Frauen zweifeln. Die mangelnden 
Möglichkeiten für diese Frauen, wirtschaftlich aktiv zu sein oder erfolgreich 
Klientelbeziehungen aufzubauen, bedingt ihr niedriges Ansehen bei Frauen 
außerhalb der Siedlung. Die Frauen sind sich dessen bewußt und benutzen die 
Selbstbezeichnung matan bariki nur innerhalb der Nachbarschaft. Daß die 
Identifikation mit bariki als einem bestimmten Lebensstil dennoch nicht nur 
temporär und an die Lokalität gebunden ist, zeigt sich daran, daß viele der in 
den bariki aufgewachsenen Mädchen - und auch geschiedene Frauen - wie-
derum Männer heiraten, die ebenfalls Polizisten oder Staatsangestellte sind 
12 Papanek 1979 
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oder in einem ähnlichen Umfeld leben. Nur drei von zehn Frauen, die 
zwischen 1992 und 1994 geschieden oder Witwe wurden, gingen zurück in 
ihren Herkunftsort; die anderen verheirateten sich in Kano, eine davon mit 
einem Polizisten. Neun Mädchen, die 1992 und 1993 erstmals heirateten, zo-
gen alle in Neubaugebiete außerhalb der Altstadt; sechs Mädchen heirateten 
Staatsangestellte, davon zwei Polizisten. Drei Frauen in der Nachbarschaft 
hatten Väter oder Großväter, die schon Polizisten waren. Fragt man die Frauen 
der bariki danach, wo sie wohnen würden, wenn sie wählen könnten, dann 
nennen die meisten von ihnen Neubaugebiete außerhalb der Altstadt von Ka-
no, obwohl sie gleichzeitig die besseren Einkommensmöglichkeiten in der 
Altstadt betonen. 
In dem 1991 erschienenen Buch "Hausa Women in the Twentieth Century" 
findet sich in der Einleitung der Herausgeberinnen die Bemerkung, daß weib-
liche Solidarität und eine gemeinsame Identifikation über Klassenzugehörig-
keit sich unter Hausa-Frauen bisher nicht entwickelt hätten, da die Loyalität 
von Frauen in erster Linie ihren Familien und Abstammungsgruppen gelte. 13 
Solidarität zwischen Frauen sei über Verwandtschaftsbindungen determiniert. 
Beziehungen zwischen nicht-verwandten Frauen seien häufig Klientelbezie-
hungen. Das Fallbeispiel der Frauen der bariki zeigt hingegen, daß sich dort 
durchaus ein von traditioneller Hierarchie und Verwandtschaftsstrukturen 
abgelöstes Klassenbewußtsein 14 von Frauen entwickelt, das mit spezifischen 
Mustern weiblicher Solidarität verbunden ist. Die hier lebenden Frauen kom-
men aus unterschiedlichen Regionen Nordnigerias. Nicht alle bezeichnen sich 
als Hausa, und Verwandtschafts- oder Klientelbeziehungen sind in dieser 
Siedlung die Ausnahme. Solidarische Beziehungen entstehen hier in Form von 
Nachbarschaft, Freundschaft und lokalen Netzwerken. 15 Diese Beziehungen 
sind jedoch nicht nur eine Kompensation für fehlende verwandtschaftliche 
Bindungen. Nicht-verwandtschaftliche soziale Beziehungen und die Konstruk-
tion von fiktiver Verwandtschaft stehen in engem Zusammenhang zu der von 
vielen Forschern beobachteten bemerkenswerten Mobilität hausasprachiger 
Individuen und Gruppen. 
13 Coles/Mack 1991, 15 
14 Ich verwende den Begriff ,,Klasse" hier im Sinne von Bourdieu als gesellschaftliche Gruppe, die 
sich durch bestimmte kulturelle Praxen und damit verbundene Wertungen von anderen Gruppen 
abgrenzt. (Bourdieu 1988). Zu solidarischen Beziehungen zwischen Frauen in Westafrika vgl. 
auch Pellow 1987 
15 Zu solidarischen Beziehungen vgl. Elwert 1980 
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Zerbrechliche Bindungen und gewählte Beziehungen 
In bezug auf die hausasprachigen Gebiete Westafrikas drängt sich die These 
einer systematischen Beziehung zwischen fragilen Primärbindungen, instabi-
len Ehen und individueller - sowohl räumlicher als auch sozialer - Mobilität 
auf. Abgesehen von der Ziehkindschaft und der Heiratsmobilität von Frauen 
ist es Jugendlichen und Erwachsenen beiden Geschlechts möglich, außerhalb 
ihrer Verwandtschaftsgruppen soziale Beziehungen aufzunehmen, die die ver-
wandtschaftlichen Bindungen ergänzen und gegebenenfalls ersetzen. Letzteres 
ist vor allem dann der Fall, wenn eine Person alleine migriert und sich an ei-
nem fremden Ort an eine sozial höherstehende Person in Form einer Klientel-
beziehung bindet. Die Verbindungen zwischen Patronen und ihren Klienten 
können durch Ziehkindschatten und Heiratsbeziehungen gefestigt und zu ver-
wandtschaftlichen Bindungen werden. Die Positionen in einer Klientelbezie-
hung werden mit den Verwandtschaftstermini für die Eltern-Kind-Beziehung 
bezeichnet, womit einerseits die Verbindlichkeit, andererseits die Hierarchie in 
der Beziehung betont wird. 
Die Wahl alternativer sozialer Beziehungen ist keineswegs nur eine Strategie 
der Kompensation für fehlende oder ferne verwandtschaftliche Bindungen, 
wie im Fall der Migration. Auch im dörflichen Alltag sind "gewählte Bezie-
hungen"15 zu Freunden und Nachbarn untrennbarer Bestandteil des sozialen 
Lebens. Nachbarschaft und Freundschaft begründen verschiedene Formen 
reziproken Austauschs, die kaum weniger verbindlich sind als die Rechte und 
Pflichten in einer verwandtschaftlichen Beziehung. Die Möglichkeit zur Wahl 
sozialer Beziehungen kontrastiert mit dem Zwang, bestimmte Beziehungen 
aufgeben zu müssen. Vor allem die Primärbindungen stehen unter dem Druck 
von kulturellen Normen und widerstreitenden Interessen. Das erstgeborene 
Kind muß aufgrund eines Meidungsgebotes weggegeben werden, ein gerade 
eben geschlechtsreifes Mädchen muß verheiratet werden, eine geschiedene 
Frau muß ihre Kinder verlassen. Die Alltäglichkeit dieser Trennungen, die 
einem kulturellen Ideal nach mit Geduld und Gleichmut ertragen werden müs-
sen, führtjedoch keineswegs zu einer "emotionalen Abstumpfung"16, wie ein 
Beobachter vermutete. Die Trennungen werden jedoch verleugnet, indem an 
ihre Stelle sofort neue Beziehungen treten, so als hätte es keinen Bruch gege-
ben. 
In bemerkenswertem Widerspruch zur Normalität der Zerbrechlichkeit von 
Primärbindungen steht ihre Verschleierung. Verschwiegen wird vor allem die 
erste Ehe und das erste Kind aufgrund der kulturell erwarteten starken Scham, 
15 Raynaut 1972 
16 Olofson 1981, 85 
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die mit der ersten Ehe und dem ersten Kind als dem manifesten Zeichen er-
wachsener Sexualität verknüpft ist. Widersprüchliche Angaben über frühere 
Ehen und Kinder resultieren aus den Widersprüchen zwischen den Idealvor-
stellungen von Mutterschaft, Ehe und Seklusion einerseits und der gesell-
schaftlichen Realität andererseits. Die Ehe ist nicht nur ein ziviler Stand, son-
dern ein religiös sanktionierter Bund. Das Ideal von Ehe und Seklusion ist in 
einem Ausspruch besonders prägnant zusammengefaßt, der besagt, daß eine 
gute Frau die Schwelle des Hauses ihres Ehemannes nur zweimal überschrei-
tet: zum ersten Mal, wenn sie als Braut hereingebracht wird, und zum zweiten 
Mal, wenn sie als Verstorbene hinausgetragen wird. In diesem Spruch kom-
men zwei Ideale zum Ausdruck: zum einen die Ehe als lebenslange Bindung 
und zum anderen die Seklusion als absolute Einschließung. In der Realität sind 
lebenslange Ehen und totale Seklusion selten. Das ändert jedoch nichts an der 
Wirksamkeit dieser Leitideen. 
Die jeder polygynen Ehe inhärenten Spannungen, die unvereinbaren Persön-
lichkeiten von Ehepartnern, die Unfruchtbarkeit eines Partners und andere 
Gründe stehen im Widerspruch zum Ideal der lebenslangen Ehe und der erfüll-
ten Mutterschaft. Die an die Ehe gebundene Mutterschaft ist unabdingbar, um 
als erwachsene Person und richtige Frau zu gelten. Eine Scheidung jedoch 
annulliert die Mutterschaft zunächst. Die Unfähigkeit einer Frau, einen be-
stimmten Ehepartner zu ertragen oder eine Mitfrau zu akzeptieren, wider-
spricht der erwarteten Geduld und ist daher mit Scham belegt. Daher ist es 
nicht überraschend, daß das Mißlingen von Ehen und die Trennung von Kin-
dern verschleiert wird und andererseits Stief- oder Ziehkinder als eigene Kin-
der ausgegeben werden. Eine Scheidung an sich bedeutet jedoch keine 
Stigmatisierung für eine Frau. 
Mutterschaft bedeutet nicht nur erfüllte Weiblichkeit, sondern ist das Grund-
muster für Beziehungen, in denen eine Person eine andere unterstützt und för-
dert. Die Benennung von Klientelbeziehungen mit den Termini für die Eltern-
Kind-Bindung ist zwar weit verbreitet, doch die "Metapher der Mutterschaft"17 
im Hausa ist weiterreichender. So ist beispielsweise der Hausa-Ausdruck für 
"Unterstützung" goyon baya. Das bedeutet wörtlich "auf dem Rücken tragen", 
so wie eine Mutter ihr Kind auf dem Rücken trägt. Noch bezeichnender ist der 
Ausdruck uwa duniya, "die Mutter-Welt". Will man euphemistisch umschrei-
ben, daß eine Person ihren Herkunftsort oder ihre Familie mit unbestimmtem 
Ziel verlassen hat, so sagt man: "Er/sie ging in die Mutter-Welt hinein" (shiga 
uwa duniya). 18 In dieser Formulierung ist die Welt ein Ort, zu demjede Person 
eine von vornherein gegebene Beziehung hat. Außerhalb der vertrauten Struk-
turen von Familie, Verwandtschaft und Freundschaft am Herkunftsort ist die 
17 Hutson 1997 
18 Olofson 1981, 80 
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Welt kein leerer Raum, sondern bietet Anknüpfungspunkte für alternative Be-
ziehungen. 
Die Bedeutung von fragilen Beziehungen zur Herkunftsfamilie und von Schei-
dung ist bisher nur in bezug auf das Thema Migration behandelt worden, wie 
in Abner Cohens Studie über ein Hausa-Viertel in Ibadan (Südnigeria). 19 Nach 
Cohen sind bilaterale Verwandtschaft, eine hohe Scheidungsrate, die weite 
Verbreitung von Ziehkindschaft und die Entfremdung zwischen Eltern und 
Kindem ausschlaggebend für die Migration. 20 Da bei den Hausa im Kontrast 
zu unilinearen Deszendenzgruppen wenig enge Beziehungen und verbindliche 
Verpflichtungen gegenüber Verwandten in Nordnigeria bestehen, sei es für 
Migranten leicht, in der Hausa-Diaspora in Südnigeria (oder anderswo) Fuß zu 
fassen. Viele Migranten kehren nicht in den Norden zurück, sondern bleiben 
in der Diaspora und werden nach und nach in die lokalen und überregionalen 
ökonomischen und religiösen Netzwerke integriert. Der Verlauf dieses Ein-
gliederungsprozessesund die Herausbildung einer spezifischen Diaspora-Kul-
tur hat Cohen eindrucksvoll beschrieben. 
Olofson bemerkte in seinem Aufsatz ,,Hausa Kinship and Diaspora"21 , daß 
Cohen sich eher für die Struktur der Hausa-Diaspora als für individuelle Moti-
ve zur Migration aus dem Norden in den Süden interessiert. Olofson weist 
darauf hin, daß die vier von Cohen genannten Charakteristika Bilateralität, 
Scheidungsrate, Entfremdung zwischen Eltern und Kindern und Ziehkind-
schaft sowie die Betonung von alternativen Bindungen wie Klientelbeziehun-
gen ein verzerrtes Bild malen.22 Zu Recht stellt er fest, daß die Distanz zwi-
schen Eltern und Kindem nicht generell ist, sondern sich auf die Meidung von 
Erstgeborenen bezieht. Weder über die Häufigkeit dieser Meidungsbeziehung 
in bezugauf die Motivation zur Migration noch über tatsächliche Scheidungs-
raten existieren zuverlässige Daten. Ebenso sieht Olofson die weite Verbrei-
tung von Ziehkindschaft nicht als Zeichen von familiärer Instabilität, sondern 
im Gegenteil als einen sozialen Mechanismus, der das Netz bilateraler 
Verwandtschaft durch die ,,generelle Zirkulation" von Kindern integriert23• 
Daß bilaterale Verwandtschaft prinzipiell instabiler sei als unilineare Ver-
wandtschaft, zieht Olofson in Zweifel und weist darauf hin, daß permanente 
(und nicht nur temporäre) Migration auch in unilinearen afrikanischen Gesell-
schaften existiert. Schwache bilaterale Bindungen als Ursache für permanente 
Migration bzw. für das Entstehen und die Kontinuität einer Diaspora wäre 
nach Olofson nur dann eine gute Erklärung, wenn es den Migranten unmöglich 
19 Cohen 1969 
20 Ebd., 42 
21 Olofson 1981 
22 Ebd., 82. Irrtümlich benutzt Olofson den Begriff adoption, obwohl er fostering meint. 
23 Ebd., 87 
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wäre, in ihr Herkunftsgebiet zurückzukehren, was bei den Hausa nicht der Fall 
ist. Olofson schließt mit der Feststellung, daß eine systematische Studie über 
die einzelnen Aspekte der "Diaspora-Theorie", also über die Beziehung zwi-
schen Sozialstruktur, Persönlichkeitsstruktur und Migration noch aussteht, 
wobei er auf die psychologische Anthropologie verweist. 24 
Auch wenn Olofsons Kritik an den Ansätzen zu einer Theorie der Hausa-
Diaspora berechtigt und begründet ist, ist schwer nachzuvollziehen, warum bei 
ihm die Existenz der jahrhundertealten Migrationstradition von Hausa-Händ-
lern und die von Cohen detailliert beschriebenen ökonomischen und politi-
schen Strategien zur Aufrechterhaltung der Diaspora auf eine primär psycholo-
gische, ahistorische Fragestellung zusammenschrumpfen. Dabei ignoriert er 
beispielsweise die detaillierten Angaben von Polly Hili, die aufzeigt, unter 
welchem ökonomischen Druck Vater-Sohn-Beziehungen in einer suburbanen 
Region Nordnigerias stehen, und die explizit und detailliert auf Probleme der 
Migration eingeht.25 Was Olofson nicht thematisiert, ist die auch von Cohen 
konstatierte Tatsache, daß alternative Bindungen, wie Klientel-Beziehungen 
oder Mitgliedschaft in Bruderschaften, nicht prinzipiell anders strukturiert sind 
als bilaterale Verwandtschaft. Nicht nur im Rahmen von bilateraler Verwandt-
schaft, sondern auch in Exilgemeinschaften, die nicht von Verwandtschaft 
geprägt sind, werden soziale Bindungen durch Heirat oder Ziehkindschaft 
hergestellt und stabilisiert. Diese freiwillig eingegangenen Beziehungen wie-
derum werden mit Verwandtschaftsbezeichnungen benannt. Ein angenomme-
ner Sohn eines wohlhabenden Händlers wird ebenso als Sohn bezeichnet wie 
ein leiblicher Sohn. Cohen faßt diese Art von Beziehungen als "Investition in 
Primärbeziehungen"26 auf. Olofsons Vermutung, daß Hausa nicht deshalb in 
der Diaspora bleiben, weil sie schwache bilaterale Beziehungen zu ihrer 
Herkunftsregion haben, sondern weil sie in der Exilgemeinschaft bilaterale 
Beziehungen auf- und ausbauen können, ist daher berechtigt.27 
24 Die einzige Arbeit mit Bezug auf Nigeria, die in diese Richtung weist, ist die umstrittene Studie 
von Robert LeVine: ,,Dreams and Deeds. Achievement Motivations in Nigeria" (Chicago 1966) 
und die von Olofson nicht zitiert wird, obgleich er LeVine als Gesprächspartner erwähnt (Olofson 
1981, 91, Fußn. 4). Vgl. auch Youngstedt 1993. Methodisch ließe sich der Zusammenhang 
zwischen fragilen Primärbeziehungen, instabilen Prokreationsfamilien und der Bedeutung von 
erweiterten, "fiktiven" Verwandtschaftsbeziehungen vielleicht am ehesten durch ethnopsy-
choanalytische Untersuchungen erfassen (vgl. Weiss 1991, Nadig 1992). 
25 Hill 1977, l38ff. 
26 Cohen 1969, 86ff. 
27 Was er allerdings nicht ausdrücklich erwähnt, ist Cohens Feststellung, daß die Männer in der 
Hausa-Gemeinschaft in lbadan es vorziehen, Frauen zu heiraten, die ihrerseits tatsächlich keine 
oder schwache Bindungen an die Herkunftsregion haben, oder Frauen, die schon in der Diaspora 
geboren worden sind (Cohen 1969, 62f.). Dabei zeigte sich, daß für viele der Diaspora-Frauen 
räumliche und soziale Mobilität einander bedingten. Viele der Ehefrauen hatten ihre Bindungen 
zu ihren Herkunftsfamilien gelöst und waren als Prostituierte nach lbadan gekommen. 
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Das Knüpfen von Netzwerken fiktiver Verwandtschaft ist eine Strategie, die 
nicht nur für Migranten charakteristisch ist. Auch Netzwerk-Beziehungen zwi-
schen in Kano ansässigen Händlern und religiösen Gelehrten werden durch 
das Knüpfen fiktiver Verwandtschafts-Beziehungen konstruiert und stabili-
siert. 29 Auch weibliche Gelehrte in Sufi-Orden stellen vielfältige Beziehungen 
untereinander her, zu denen die Konstruktion fiktiver Verwandtschaft gehört. 30 
Die weiter oben beschriebenen Arten von Nachbarschaft, Freundschaft und 
Netzwerk, die die Frauen der bariki untereinander verbinden, sind eine lokale 
Variation der vielfältigen Beziehungsarten, die zwischen nicht-verwandten 
Hausa denkbar und möglich sind, und die nicht nur gleichgeschlechtliche 
Beziehungen umfassen. Solche Beziehungen werden immer in Verwandt-
schaftsbezeichnungen ausgedrückt: eine Nachbarin wird zu "Mutter" oder 
"Schwester", ein Klient zum "Sohn". Die mit solchen Beziehungen verknüpf-
ten Pflichten und Erwartungen sind nicht weniger verbindlich als solche in 
"realen" Verwandtschaftsbeziehungen. 
Die Beziehungen, die ein Individuum außerhalb der erweiterten Familie ein-
geht - Nachbarschaft, Freundschaft, Klientelbeziehungen - sind nicht nur 
Kompensation für fehlende oder defizitäre verwandtschaftliche Bindungen. 
Sie sind soziales Kapital, mit dem eine Person sowohl Netzwerke der Unter-
stützung mobilisieren als auch persönliches Prestige generieren kann. Selbst in 
einer so kleinen, sozial homogenen Einheit wie den bariki sind Genera-
tionszugehörigkeit, Dauer der Residenz, Anzahl der Kinder, Bildung und 
Möglichkeiten der Generierung eigenen Einkommens wichtige Merkmale, mit 
denen sich Frauen voneinander unterscheiden. Zu diesen Unterscheidungs-
merkmalen gehört auch, zu wie vielen Frauen der Nachbarschaft welche Art 
von Beziehung besteht. Während sich die ältesten Frauen, die am längsten in 
den bariki leben, von den "Kindern", d.h. den jungen Frauen distanzieren, ver-
suchen andere Frauen, sich in die nächsthöhere Altersgruppe zu schmuggeln, 
indem sie behaupten, eine Rawa-Beziehung zu einer älteren Frau zu haben. 
Ebenso bedeutsam ist hier das "Bekommen" von Kindern, die zu eigenen Kin-
dern erklärt werden, um so den Status einer "Mutter der Familie" (uwar iyali) 
zu behaupten oder zu bestätigen. Die Frauen der bariki konstruieren fiktive 
Verwandtschaft und Netzwerke gegenseitiger Verpflichtung in der unmittel-
baren Nachbarschaft und auch darüber hinaus. Es hängt von der jeweiligen 
Situation ab, ob eher verwandtschaftliche oder alternative Beziehungen 
mobilisiert werden. Während im Alltagsleben die Beziehungen zu den unmit-
telbaren Nachbarinnen und zu anderen Frauen in den bariki am wichtigsten 
sind, werden bei Lebenskrisen wie Geburt, Tod und Scheidung eher die Ver-
wandten bedeutsam. Das Knüpfen alternativer Bindungen, die in Termini klas-
29 Die Verflechtung von ökonomischen Netzwerken und Zugehörigkeit zu religiösen Bruder-
schaften in Kano wurde von Loirneier (1993) detailliert beschrieben 
30 Information von Alaine Hutson 
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sifikatorischer Verwandtschaft ausgedrückt werden, ist nur teilweise eine 
Kompensationsstrategie für das Fehlen lokaler Verwandtschaftsnetze. Das 
"Idiom der Verwandtschaft" ist nicht nur eine Möglichkeit, soziale Beziehun-
gen auszudrücken, sondern auch über diese Beziehungen den eigenen Status 
zu definieren. 
Instabile Ehen, Erstgeborenenmeidung und Ziehkindschaft sind auch in ande-
ren westafrikanischen Regionen und Gesellschaften verbreitet, in denen Mi-
gration keine so zentrale Rolle spielt.31 Die systematischen Beziehungen zwi-
schen Gesellschafts- und Verwandtschaftsstruktur, Polygynie, instabilen Ehen, 
Erstgeborenenmeidung, Formen der Ziehkindschaft und Mobilität in West-
afrika wären ein lohnendes Thema für eine vergleichende Untersuchung, vor-
ausgesetzt, daß man genügend vergleichbares Material zusammenstellen kann 
und daß man vereinfachende kulturalistische Deutungen vermeidet. In bezug 
auf die Hausa-Gebiete kann man sagen, daß die grundsätzliche Auflösbarkeit 
sozialer Beziehungen zu immer neuen Konstellationen verwandtschaftlicher 
und außerverwandtschaftlicher Bindungen führen kann, die wiederum zur 
Auflösung neigen. Durch die metaphorische Gleichsetzung von Freundschaft 
und Klientelbeziehungen mit Verwandtschaft wird eine Art Kontinuum sozia-
ler Beziehungen hergestellt, in dem letztendlich alle bedeutsamen Personen zu 
klassifikatorischen Verwandten werden. 
Die Idealvorstellungen von der lebenslangen Ehe und der totalen Seklusion 
erscheinen als Fiktionen der Stabilität in einer äußerst fluiden Realität 
unterschiedlicher Möglichkeiten von sozialen Bindungen. Eine Möglichkeit 
unter anderen ist die Bildung einer "symbolischen Gemeinschaft"32 über die 
Identifikation mit einem gemeinsamen Lebensraum und der positiven Umdeu-
tung einer stigmatisierenden Zuschreibung kollektiver Identität wie bei den 
Frauen der bariki, die hier beschrieben wurden. 
31 Meyer Fortes (1978) faßt die Erstgeborenen-Meidung in verschiedenen afrikanischen 
Gesellschaften als ein Symbol für die strukturell angelegten Spannungen zwischen den 
Generationen einerseits und innerhalb der Geschwistergruppe andererseits auf. Ob die 
Erstgeborenenmeidung allerdings regelmäßig mit Ziehkindschaft verbunden ist, war nicht 
Gegenstand seiner Betrachtungen. Esther Goody ( 1982) entwirft in einer vergleichenden Studie 
eine Typologie der Beziehungen zwischen Gesellschaftstyp und Formen der Ziehkindschaft in 
Westafrika und kommt zu dem Schluß, daß in unilinearen Gesellschaften, die auf 
Subsistenzwirtschaft beruhen, Elternrollen nicht delegiert werden, während in Gesellschaften mit 
differenzierter Arbeitsteilung Kinder an Verwandte gegeben werden und in komplexen 
Gesellschaften mit ausdifferenzierter Hierarchie - wie beispielsweise in den Hausa-Gebieten -
sowohl Verwandte als auch Fremde Ziehkinder aufnehmen. Goody versteht Ziehkindschaft vor 
allem als Möglichkeit der Ausbildung und Förderung. 
32 Hunter 197 4 
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Bei ihrer Forschung über hausasprachige Frauen in Kaduna hatte Catherine 
Coles festgestellt, daß es ganz bestimmte Frauen waren, die in den beiden von 
ihr untersuchten Stadtvierteln als "Urheberinnen von Wandel" galten. Es wa-
ren Frauen, die durch ihre im Polizei-, Militär- oder Staatsdienst tätigen Ehe-
männer schon in anderen Regionen Nigerias gelebt hatten. Diese Frauen waren 
unter anderem aufgeschlossener gegenüber höherer Bildung für Mädchen und 
ließen ihre Töchter auf die Secondary School gehen.33 Auch in meiner Unter-
suchungsgruppewird die Wertschätzung von Wohn- und Lebensformen wie 
den bariki von Frauen betont, die vorher in anderen nigerianischen Großstäd-
ten wie Lagos oder Sokoto in gemischt-ethnischen Wohngebieten und bariki 
gewohnt hatten. Während solche Gebiete von nordnigerianischen "Einheimi-
schen" mit Vorbehalten betrachtet werden, betonen die Frauen, die dort gelebt 
haben, den Zusammenhalt und die Toleranz zwischen Angehörigen verschie-
dener ethnischer Gruppen und Religionen. Zwar unterscheiden sich die hier 
beschriebenen bariki von entsprechenden Siedlungen außerhalb der Altstadt 
von Kano oder in anderen Städten dadurch, daß hier nur Muslime leben und 
die Frauen in Seklusion sind, doch die Umdeutung der Bezeichung matan ba-
riki zeigt, daß die hier lebenden Frauen sich in spezifischer Weise mit ihrer 
Siedlung identifizieren. Diese Identifikation ist so ambivalent wie der städti-
sche Raum, auf die sie sich bezieht. Die Frauen der bariki haben wenig Ein-
fluß auf die gesellschaftlichen Strukturen und Prozesse, die ihre Handlungs-
spielräume determinieren. Dennoch sind sie nicht einfach passive Objekte von 
"Tradition", "Modernisierung" oder "Patriarchat", sondern nutzen aktiv die 
eingeschränkten materiellen und ideellen Ressourcen, die ihnen zur Verfügung 
stehen. Ihre Identifikation mit einem so negativ besetzten Namen wie bariki ist 
sowohl ein Zeichen von Gruppensolidarität als auch eine Strategie, der sozia-
len Abwertung offensiv entgegenzutreten. 
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aska (auch zaga oder zane) 
atamfa 
aure 
auren dole, auren ttlas 








"Freunde des Glücks"; Bekannte 
"Freundin"; weibliche Entsprechung von abokt; 
Freund, wird oft nur in einem pejorativen oder 
euphemistischen Sinn gebraucht; siehe R.awa, 
aminiya 
"Lebensgefährtin"; Euphemismus für Mitfrau 
Spar- und Kreditring 









"Braut"; jung verheiratete Frau oder jüngste Mit-
frau 
Vertrauen, Freundschaft 
Vertraute, beste Freundin 
Bräutigam 
Krankenhaus (von engl. hospital) 
T atauierungen oder -skarifizierungen im Gesicht 
oder am Körper, die ethnische oder 
sozioprofessionelle Gruppen unterscheiden oder 
rituelle, dekorative und medizinische Bedeutun-
gen haben 
Kleidung der Fra\.)en, bestehend aus Rock (zane), 
Bluse (riga) und Uberwurftuch (mayafi) 
Heirat, Ehe 
Zwangsheirat 






Anrede für Mutter oder Ziehmutter 
beste Freundin (siehe aminiya) 
abweichendes, unmoralisches Verhalten 
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banki 














d'a, 'ya, pl. 'ya 'ya 
d'aki 
d'aki da fa/o 
d'an bankt; pl. 'yan banki 
d'an boko, pl. 'yan boko 
d'an doka, pl. 'yan doka 
d'an fan; pl. 'yan fari 
d'an gadi, pl. 'yan gadi 
d'an gayu, pl. 'yan gayu 
d'an iska, pl. 'yan iska 
d'an kalangu, p/. 'yan kalangu 
d'an tal/a, pl. 'yan tal/a 














moderne Gebäude, Polizei- und Militärkasernen 








Jungfrau, unverheiratetes Mädchen 
Einkaufen von Lebensmitteln 
das Innere des Hauses, Bereich der Frauen 
Trauer, Schmerz 
Lachen 
Schutztruppen des Emirspalastes 
Sohn, Tochter: Angehörige(r), Mitglied 
Raum, Zimmer 
Zimmer mit Vorraum, von engl. parlour 
"Sohn der bariki"; Bewohner von barracks 




"schicke", "smarte" Personen 
"Luftikus", unnütze Person 
Musiker (von kalangu, sanduhrförmige Trommel 
mit Trommelfell an beiden Seiten) 
Personen, die Straßenhandel betreiben 
Bruder, Verwandter 
Eheschließung 
fermentierter Teig aus Hirse und Gewürzen, der 








dreimonatige Warteperiode nach einer Schei-
dung 
liederliches Leben 





















ma 'aikatan gwamnati 




















"Fangen der Braut", Teil der Hochzeitszeremo-
nien 
nicht-verheiratete Frau, die sexuelle Beziehungen 
zu einem oder mehreren Klienten hat und von 
diesen Geld und Geschenke erhält 
illegitime sexuelle Beziehungen 
Aussteuer 








Getränk aus fermentierter Hirse 
Scham, Anstandsgefühl 
Gesundheit, Wohlbefinden 
Reihe, von engl. line 
Spähen 
Liebesromane 


















"eingeschlossene Frauen"; Frauen in Seklusion 
Frauen der bariki 
Überwurftuch 
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yara, ya ya 
254 
Ehemann 
Soße aus Baobab-Blättern 
Soße aus Okraschoten 
Krankheit 
Koranverse, die mit Wasser von Holzafeln abge-
waschen und als Heilmittel getrunken werden 
Verschließen eines Geheimnisses; Diskretion 
Brautpreis 




Handwerk, Handel, kommerzielle Tätigkeit 
junger, unverheirateter Mann 
lautes Lachen von Frauen 
Geheimnis 
Vermittlung zwischen Streitenden, Versöhnung 
sich gegenseitig in die Hand klatschen 
Trauerzeit einer Witwe von vier Monaten und 
zehn Tagen 





Öffnen eines Geheimnisses; Indiskretion 
Speise, die anläßlich einer Hochzeit hergestellt 
wird 
Raum des Hausherren 
Weihrauch oder Dufthölzer 




Person, die die Beiträge für eine Spargruppe ein-
sammelt 
Hausherrin; älteste Mitfrau 
Vormund einer Frau, der sie bei der legalen Ehe-
schließung vertritt 
traditionelle Waschungen einer Wöchnerin für 






yarinya, pl. 'yammata 
yaro, pl. yara 









kleines Mädchen, das eine junge Braut in ihr neu-





Vorraum eines Gehöfts 
freundschaftliche Beziehungen, Solidarität 
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afrika-Taschenkalender 
Hrsg. von Roland Apsel und 
Volkhard Brandes 
256 S., mit Fadenheftung 
Format 14,8 x 10,5 cm 
Erscheint jährlich im August 
Der afrika-Taschenkalender liefert jen-
seits der in Europa verbreiteten Klischees 
unterhaltsame und kritische Informatio-
nen. Berichtet wird u.a. über die Vielfalt 
der Länder und Lebensweisen. 
I/se Hanak 
Frauen in Afrika: 
>> ••• ohne uns geht gar nichts!« 
376 S., mit Bildteil, ISBN 3-86099-134-5 
Exemplarische Frauen-Länderanalysen 
über West-, Ost- und das südliche Afrika. 
»Es ist der Autoringelungen ... den Blick 
der Leserin für komplexe und unterschie-
dliche Zusammenhänge zu schärfen.« 
(Arachne) 
Angelika Mruk 
Bonjour, Yovo! Wo liegt Arika? 
2. Aufl., 168 S., Pb. mit Fotos 
ISBN 3-925798-98-6 
Den Kopf voller Träume erzählt Mruk von 
einer erlebnisreichen Reise durch Sahara 
und Sahel an die westafrikanische Küste 
und zurück in den Sahel. 
Markus Weilenmann 
Burundi: 
Konflikt und Rechtskonflikt 
Eine rechtsethnologische Studie zur 
Konfliktregelung der Gerichte 
ValWort von Franz von Benda-Beckmann 
464 S., mit zahlreichen Grafiken 
ISBN 3-86099-274-0 
Weilenmann analysiert die Problematik 
der Anwendung westlich-bürokratischer 
als auch gewohnheitsrechtlicher Rechts-
normen auf lokale Konflikte unter Einbe-
ziehung sozialstruktureller, konfliktstrate-
gischer und tiefenpsychologischer As-
pekte. 
Paulina Chiziane 
Wind der Apokalypse 
Roman 
Aus dem Portugiesischen übersetzt und 
mit einem Nachwort versehen von 
Elisa Fuchs 
264 S., vierf. geb., ISBN 3-86099-454-9 
Paulina Chiziane gehört zu den wenigen 
international bekannten afrikanischen 
Schriftstellerinnen, die nun auch ins 
Deutsche übersetzt werden. ln ihrem 
Roman Wind der Apokalypse verarbeitet 
sie traumatische Erfahrungen der jünge-
ren Geschichte Mozambiques. 
Chiziane zeigt in dichter poetischer Spra-
che, wie mündliche Überlieferungen und 
Mythen Mozambiques im Bürgerkrieg 
wiederbelebt werden, um Macht zu er-
obern und Menschen zu vernichten. 
Nasrin Siege 
Kalulu 
und andere afrikanische Märchen 
Mit Zeichnungen von Barbara Rieder 
144 S., Hardcover, ISBN 3-86099-428-X 
»Ich weiß noch, wie wir Kinder am Abend 
Feuerholz gesucht haben, um mit unse-
ren Müttern das Abendessen zu kochen. 
Danach haben wir dann zusammen ge-
sessen, und Großmutter hat uns im 
Schein des Feuers Geschichten er-
zählt. .. « 
Der Tag des Regenbogens 
Märchen, Mythen und Geschichten 
Zeichnungen von Barbara Rieder 
144 S., vierf. geb., ISBN 3-86099-440-9 
Interkulturelle Märchen, Mythen und Ge-
schichten der bekannten Kinderbucheu-
terin und Sammlerin afrikanischer Mär-
chen. Orient, Okzident und Afrika sind in 
ihnen auf vielfältige Weise miteinander 
verwoben. 
Bitte Gesamtverzeichnis anfordern bei: 
Brandes & Apsel Verlag 
Zellweg20 
D-60439 Frankfurt a.M. 
Muslimische Frauen in Nigeria sind »eingeschlossen«, 
aber nicht eingesperrt. Was bedeutet das aus ihrer Sicht? 
Die Ethnologin Katja Werthmann untersuchte während 
eines sechzehnmonatigen Feldforschungsaufenthaltes in 
Kano, der größten Stadt Nordnigerias, zentrale Aspekte 
des Alltagslebens dieser Frauen. Die Arbeit beschäftigt 
sich vorwiegend mit Frauen an der Schnittstelle zwischen 
Tradition und Moderne, Arm und Reich, Abhängigkeit und 
Autonomie. 
Individuelle und kollektive Strategien im Umgang mit kul-
turellen Normen und gesellschaftlichen Realitäten stehen 
im Vordergrund dieser Studie. Katja Werthmann betrach-
tet Frauen im islamischen Afrika nicht aus eurozentrischer 
Perspektive als homogene Gruppe, sondern als konkrete, 
handelnde Personen in einem komplexen sozialen Umfeld. 
ISBN 3-86099-275-9 
Katja Werthmann, geboren 1964. Eth-
nologin. Seit 1987 Reisen und Studien-
aufenthalte in verschiedenen afrikani-
schen Ländern. 1992/93 Feldforschung 
in Nigeria. 1996 Promotion mit der vor-
liegenden Arbeit. Wissenschaftliche Mit-
arbeiterin am Institut für Historische 
Ethnologie, Johann-Wolfgang-Goethe-
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